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مكتبة المنارة الأزهرية 


/ االةاليه 


والصلاة والسلام على أشرف المرسلين سيدنا مد 
وع 1 له وحصه أجمعين : 
سبحا نك لا عل نا إلا ماعليتنا إنك أنت العليم ا لحك 


أيه 


مص دبر 


بواجه المفقفون, المسلليون ال دوم قضمة ة ملحة 0 بأخذوها على 
عواتقمم ف جدية واهتام 5 ون بفصلوا ف أممها ار أى حاسم ٤‏ وأعنى 
مها قضية التلاقى بين التراث الموروث والشخصية الحضاربة المتميزة للامة 
الإسلامية.من جاتب » والجديد الم تحدث من حضارات وافدة تحمل مع 
منتجات التقنية ومخترعاتم) قما سلو كبة.وثقافية, مختافة من جانب ار 


ور ما كأنميعث هذه المشكلة الخطيرة عو د إلمعرود اح الاستعار 
فبا أمتنا الإسلامية من أقطارها جميعاً ‏ حتی إذا آذنت شس هذه العهود 
بالمغيب : وجد المسلدون انفسهم إذاء عدم صناعى هائل سبقتهم به أوربا 
من جبة » وإزاء ثروات إقتصادية تسكتنزها أراضيهم من جبة أخرى . 


والخطورة الى تنطوى علا هله الحقيقة جد وة ؛ فالمسليو ناليوم, 
يست لکون بثرواتهم حخيارة ليست من صمع أيدمم » ولا یشار کون ف 
ا إلا قد بي لا دة ون غا ا اللضارة 
وإنتاجها ء فاستبلاك الحضارة الوافدة استهلاك أيضاً لقيمها ومعابيرها 
السلو كية 5 وؤدى فى غالب ب الأمر إلى دهشة من هذه لم واأعايير ,» 5 
ز تاب مأ ٠‏ م أنسياق لما . 


ومن هنا انبعت تلاك الثنائية الخطيرة الى يو اجه المسلمون من خلاطا 
هذا المصر » تقدم تسكن و لوجى حضارى هائل » ولكنه وافدوغريب ف 
ثقافته وقيمه الدينية والخلقية »> وتراث موروث عزيز » عليهم أن يعتدول 
قب أن حافظوا على قیمه ومعاييره . 

فا مقف الميسل اليوم أمام, منجنى خطير ۽ فإما أن بعش على تاك المعادلة. 
الصعبةالتى تفصيل ف الحضارات الوافدة بين الجا نبالشكوار جى والصناعي, 


سک 


هون جه 4 وس جافب الق والمعا بير السلو كية والدينية من جه ثافية ¢ 
وإما أن يدول إلى مسح شات مضطرب ¢ رأ خذ بقسط من هذا وبقسط 
من هذل دون نظام أواتساق ¢ ا رصوب حصاقه النفسية والاجتاعية 
والفسكرية بالتفسخ والقلق والانقسام . 


على أن للفلسفة الإسلامية فى ذلك الموقف دوراً ينبغى أن تضطلع 
به ؛ فالفلسفة بوجه عام وجبة نظر من الميتافيزيقا والفيزيقا والإنسان 
والعالم » وبعبارة أخرى : فإنالفلسفات المعاصرةجيعا قد انعتقت من إسار 
« تاريخ الفلسفة » » وأصبحت كل وأحدة منها تأخذ الأمور لسام) الخاص 
وتنظر ليها نظرة جديدة لا تتصل بتارالفاسفة إلا مقدار » و لاتتعرض 
ساتلا إلا بالبز ر اليسير الذى حدم مأ هى بصدده من تكو ن زظر 6جديدة 
لم سكن لار الفلسفة ا عبد من قبل . 

وأكبر ااظن أن فيلسوفاً ‏ كان سينا أو ان رشد مثلا ‏ لو انبعث 
من رقدته [لىعاانا هذا المعاصر لاسترعت نظره مشكلات جديدةتتصل 
بحياة المسلبينوحضارتهم المعاصرة » وموقفبا منحضارات أخرى وافدة. 

وما بالنا نذهي ف التخيل هذا المذهب ؛ ألم يتناول هؤلاء الفلاسفة 
المسليون بالبحث قضية العلاقةيين الدين والفاسفة عثا عر ةأمستقصياً؟ ألم 


دنهم ماك المشكلة وققض مضاجعوم جضيعأ ومن غير إستثناء.؟ 


بل . . فلقد كافت الفلسفة اليو نائية تمثل لدى هو لاء القدماء: حضارة 
وافدة ٤‏ وكان الإسلام بقدمه ومعاويره بعشل الخحضارة الأصيلة 5 فالتلاقى 
بين الحضارأت كانت مشكاتهم أيضا م هى مشكلتنا الآن ونى هذا القرن 
الشر بن » ها فريد أن نقوله وأن أرفع عقي رتنا به هو أن على المشتغلين 
بالفاسفة الإسلامية أن يبحثوا فى تاريخ الفلسفة بالقدر الذى يفيدون منهدق 
تمسكوين نظرة إسلامية اللحمة والسدى » وفلسفية المصطلحات والإطارات» 
و.هذا وحده ‏ فما يلوح لنا ‏ فعيد إلى تلك الفلسفة الإسلامية حيويها 


الذاهية ونبضيا ای ( و ضعا ف وظيفما :دم المسلمين ودره عنهم 
أخطاراً محدقة ؛ وتؤمن لهم مستقبلا تلوح بواكيره - ف عين الراق ‏ 
غامضة وججوو لة المصيراً . 

وف هذه العجالة برغم کو نما بحثا فى التراث الفلسفى الإسلامى- 
لن يعدم القارىء الى أضعبا بين يديه : إشارأت ونحات إلى ما ريد» وعسى 
أن تسم تلك الإشارات واللمحات فى إعطائه يعض النقاط الإجمالية فى 
هذا الصدد . 


واللّه ولى التوفيق ٩١‏ 
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اباك الأول 
اا 


. گی‎ -١ 

؟ ‏ خريطة تقريبية لمشكلات الفلسفة الاسلامية . 

م اتصال العرب بفاسفات الام الأخرى . 

a‏ الحضاةة القلءة الاسلايةم 

وعت المدازسن الس دة 

+ - مرحلة الترجمة . 

و ارط ى تحر 5 رة . 

م - أصالة الفلسفة الإسلامية . 

و - مجالات الفلسفة الإسلامية . 

. علاقة الدين بالفلسفة وضرورة الفلسفة فى علا المعاصر‎ - ٠ 
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: مید‎ -١ 
ضرورة المج فى الدراسات الفلسفية الاسلامية‎ 


لا نريد ذه الدراسة الى زمع القيام مها عن التر اث الفلسى الإسلامى: 

أن کون ¿ حشداً لاراء فلاسفة المسلمين 5 تكديساً لنظر يام »ما فظن 
أننا ذا ضيف جدود أ أ سم لشیء مہ E‏ ف الدراسات الفلسفية 86 

الإسلام بل إننى لاعتقد أن مثل هذا العمل الذى يقوم على حشد الاراء 
حشدأ وتكديباأ | تكدساً أما م ناظارى الفا روه ا يصيب من 
نفسه مللا وعزوفاً يصدانه عن 0 فى متابعة تلك ارود الفسكربة 
الممتازة الى أفنى أولئك الفلاسفة أعمارم فى استبطاما وسير أغوارها » 
وخاصة إذا أخذنا فى الاعتبار : صعوبة اللغفة الفلسفية التى كتيوا ما 
والاحتياجفى فہمما إلى مرس ودرية. بل أكاد أقول إلى جهد ومكاددة ! 


على أن عمق القضايا الفلسفيةالتى طرحبا فلاسفة المسلمين وصعوية اللخة 
الفلسفية التى تناولوها ما برتد فى تمابة الام إلى مقتضيات التخصص 
وضروراته » فلكل ميدان ‏ يطبيعة الخال مصطلحاته ولغته »م أن 
تعاقب أجيال الباحثين فى هذا المدان آم من شأنه أن يضيف إلى 
عق قضاياه : عقا » وخصوبة » وأن بعل مصذاحاته واغته أكثر 


خصصاً ودقة . 


ولا فعتقّد أن ممداثاً مأ من مياد بن العلوم النظر بة أو التطبيقية : : يرأ 
من تك السمة» وما أظن و أمرىء لم ا سك مص طلحات 
الرياضة | والكهاء سل أوأى عم شئت | أن يوم من رموز هذه 
العلوم ومناحها شيا » بل إن الفذون التشكيلية وما إلا من فنون تتصل 


بالجانب الشعورى واجمالى فى الإفسان قد أصابتها تلك العدوى ؛ فأضحخت 
ذئية بالمصطاحات والاتجاهات » وأصبح تذوقها أو فبمما أمراً عتاج إلى 
درية ومران من فوع خاص 4 و بعل الاحساس الشعورى الماشر 


بکافی ودن 2 تذوق هذى الفثون أو الاستمتاع با ٠‏ 


اذا تريد هذه الدراسة إن ل تک بجرد حشد لاراءهوٌ لاء الفلاسفة؟ 
وقبل أن جيب على هذا القساؤل المهجى : حسن بنا أن فطرح قضية 


ذات شەن : 


أولا :أن لكل فيلسوف در يتهالخاصة » الى يتحدديدماً منها موقفه 
من قضاءا الفلسفة على اختلافها ء فإذا جردنا الفياسوف عن تلك الرؤبة 
الخاصة : فقد جر دناه قجر بد كاملا عن وصف الفيلسوف » وإلا اذا 
كين الفأسفة إن 5 ن « رؤية خاصة »» أو د زأوبة محددة ا ينطلق 
منها المشتغل بالفلسفة إلى هذا الآكون الشاسع الأبعاد »مستشر فا إلى فاعله» 


ومصيره » وغايته ؟ 


ثانياً : إت التراث الفلسنى الذى يجده الفيلسرف متاحأ له : واقع 
TT‏ کن التغاطی El‏ أو عدم المبالاة به ¢ بل لا بل له من أن 
تخل منه موةذا خاضاً » ذلك لاه حى رفض الفلسفة وجحدها ‏ 
هو فس4 ضر ب من ضروبالتفاسف م أوضح ا بجللاء ¢ فلاغقيرب 
للفيلسورف إذن من رقف مرن دل الئراث 0 موقفاً « 6 3 کان 
فلك ا لوقت 


أو جحداً ليس _يعى بأى معیار. من المعاوين : أن لسن تلك .« الرؤية 
الخاصة »الي ألمعنا. لہا منذ برهة 4 وفلاستقية الإسلام یسو أ بدعاً من 


س 7۳ — 
الفلاسفة » وإسماممم ف البناء الفلسنى ليس جرد ترديد للترات الذى أتيح 
طم وإنتهى الهم »کا سنعرضر هذا.فم] بعد . 


ومن هنا فسوف نلج أبواب هذه الدراسة العاجلة وحن مزودون منهج 
مخيل إلينا أنه قين بان يجسد مذاهب أواءك الفلاسفة مجسيداً حياً » وأن 
عبد الطريق لدراسة مسبية لكل واحد من قلك المذاهب ينتهى مها إلى 
كشا الصورة التر كيبية البنائية أوالنظام صعويره الذى يجمعالجزئيات 
فاق متكامل : 

وفعتةد أن الخطوة الأولى الى ينبغى اتخاذها ى هذا السبيل. . هى تحديد 
ما يمكن تسميته « بنقطة البدء» » ونعنى ما قلك الفسكرة المحورية الى 
استرعت اهام القيلسوف » حى صب فما كل طاقاقه وجبده الإيداعى » 
فبئالك من غير ريب . « بؤرة فكرعة » إنتقاها الفياسوف انتقاء! » و بعيث 


فى أوصاطًا حيو بة وخصوية » واشتعلت جذوة اماس فى عقله إزاءها . 


والواقع أن الفيلسوف إذا تجرد من هذه الماسة :مجاه فكرة ما 
وفقد ذلك الور الذى. المبعى أن پاق حوله نظامه الفلسن الخاص 4 :فاه 
سيجد سه - کا أوضح بعص الما حثين عق س بإزاء 5ثرة كائرة من 


التفصيلات الصغيرة المتناثرة » أو بإزاء.قائمة شاحية من الوقائء(١)‏ . 


وبانتقاء الفيلسوف ذه الفكرة الحورية وإضفاء سمة الآهمية علها : 
يضمن لسيره فى تشييد بنائه الفلسق : صفتين جوهريتين » هما : الاتساق. 
والشمولية » ونعنى بالاتساق ترابط أوصال المذهب فى وحدة عضوية 
متسكاملة وإنتاج مقدماته لنتانجه إنتاجاً سأ » ونعنى بالشمولية : بط 


Dorothy : Emmet *: عط‎ hature of لهوء1قوطمهاعم‎ thinkin3 (1)-199.,م‎ 


أطراف المذهب سطاً شاملا تاف ميادين الفاسفة ومشكلامها 2 واحدواتما 
داخل هذا المذهب المتكامل الشامل() . 


وأمام هذه المقائق جميعاً ينبغى على الباحث فى تاريخ الفسفة بعامة 
وفى تاريخ الفلسفة الإسلامية بخاصة - أرب يعش على تملك الفسكرة 
الحورية التى أثر :ا إلباء 0 يقبض بجمع ديه علا ا يتابع سير هأ 
ف تفصيلات البناء المذهى بأمرها » حيث لا تفيب عن ناظريه » ويذلك 
يكتمل هذا البناء : ما سكن آسميته بالو<دة العضوية الى تجعل منه 
فسرجاً و<ده . 

أما الخطوة الثانية الى ينبغى أن يضطلع بها هذا المج : فبى البحث فى 
مكونأت هذا البناء » وذلك من خلال التراث الفلسن الذنى كان متاحاً 
للفيلسوف صاحب هذا اليناء » بدون إسراف فى طمس الذاتية الخاصة 
للفيلسرف بإرجاع كل عناصر مذهبه إلى عناصر سابقة » وبدون ححد 
أو إنكار لكل صلة أو علاقة بلك العفاصرء وماتين الخطوتين الرئيستين : 
حكن للاحث ف التراث الفلسق الإسلاى أن ری مذهب تلوف 
موضوع الدراسة : خطاً ذا بداية ونهاية » أونقطة محورية تدور <وطا 
بقية النقاط »ا سكن لحمو عة من الياحثينمتضافرى الجوود : رسم مخطط 
شامل لتارخخ الفلسفة الإسلامية بوجه ءام : يتصل فيه اللاحق بال ابق »> 
و تسل فيه كل نقطة إلى مايتلوها من نقاط » يث لا توه امعان الرئيسية 
والخطوط الدقيقة الى سلكبا تاريخ هذه الفاسفة فى حلقاته المتواصلة على 
مدى اللاجيال المتعاقبة . 


modes of thought P, 12-5 فارن : هر أيتهد‎ 0) 


— نأ — 


لأ خروطة قمر يلدة أشكللات الفلسفة الإسلامية : 

لا نظن أن قياراً فلسفياً من بين التيارات الفلسهية العديدة الى بكتظ 
بها التراث الفلسنى العالمى قد ظفر من تاريخ الفلسفة بقل ما ظفرت به 
الفلسفة الإسلامية من حجاج وجدل » ومن تعارض بين أراء الاؤرخين 
الى تفاوقت بين الا نكار الكامل ذوبةهذه الفلسفةووجودها و بينالتسلم 
المكامل ذا الوجود و وشیہل الي رأهين عأيه 5 

ولم يقف التعارض أو الجدل حول الفاسفة الإسلامية عند هذا الحدء 
بل تعداه إلى الجدل حول ميادن هذه الفلسفة » وحول مبررات 


وق اعتقادنا أنه بالإمكان رد ساب هذا الجدل والتعارض إل قضايا 
ر ئيسية ثلاث : 


أو لاهما : قضية |تصال الفلسفة الإسلامية بالفلسفات الأخرى . 


انما : قضمه العلاقة بين الفلسفة الإسلامية والإسلام 0 


الما : وظيفة الفلسفة الإسلام. EE EE‏ شاا » وإيان وها 6 م 


مروك استمررها فى العصر ألراهن . 


أما فا مختص بالقضية الأولى فلا مراء ى أت كثيراً من الأفكار 
الفلسفية الي نافية والطندية والفارسية قد وجدت طريقها - فى صررة 
أو أخرى - إلى أيدى المشتغلين بالفلسفة من المسلدين منذ عد الترجمة ؛ 
0 نا اس li‏ ا خا ع ومن ها بدت موجة من اإدل بين 
ەۇرخى اھ چول مو أصاك اء وهل هى ذات إبداع 
وإبكار أصلين» أو انما 7 نقم إلا بدور د الموصل اليد » والدقيق فى 


دوا — 
التعبير عن الفسكر الأغريق » على حد تعبير فالزر ()» أو :ها ضرب من 
ال أر لار أء و أفكار وو أ فيه ا كات ی لخة عربية » عل حتلك تعيير 
رينان7) ».أو أن عاد الفلسفة الإسلامية ما هو إلا اقنباس عا ترجم من 


ا الإغريق › عل جل تعبير دی بور () 5 


وأنبعثت من دفمالقضية الول أيضاً :مو جة أخرى من الجدل.جول 
تحديد ميادين الفاسفة الإسلامية ومجالاتها » فمل تقتصر جا لات قلات الفلسيفة 
غا الارن الا الاعطللاسة » كلذرت اهال متي تدر 
أرسطو » وتخلط بين آرائه وبين اللأفكار الأفلاطونية الحدثة على الحو 
النى سنراه ا قليل » وكدرسة الإشراق البى تعتذى حذو أفلاطون › 
وتأخف بالأفكار اللأفلاطونية الحدثة » وتخلط بدنهما وبين أفكار شرقية 


هزد وة وفارسية 3 


ومذا المعيار تصبح الفلسفة الإسلامية بو جه عام : حلقة قالية لخحلقة 
الفكر اطلينى واطلينستّ » متأثرة مما ودائرة فى فلكبما .: أو أن دائزة 
الفسكر الفلسق الإسلامى تنداح لتصيح أوسع مدى وأكثر انبساطاً , 
فتشمل عل الكلام والتصوف وأصول الفقه » باعتبارها جميعاً #صيداً 
للابداع الفسكرى الإسلامىالخالص » وهى تلاك الدءوةالجبيرة الت أطلقها 
بعض الماحدين المسلمين فى أوائل هذا الةرن() ؟ 


يك 


)١(‏ فالزر : دائرةالمعارف البريطافية : مادة الفلسفةالعر بية الجادالثانى: 
189 , 188 م 

)۲( ده إبراهيم مد كور ف الفلسفة الاسلامية ج و تطبيقه ص ١‏ 

09 دی ور ٠‏ تاریخ الفاسفة الإسلامية ص ۵٥۰‏ 


)5 ( مصطق عك ألر انق ٤‏ بيك لتاريح الفلسفة الإسلامية ص ۷۲ 
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أما فما مختص بالقضية الثاندة : وأعنى مها قضية 'العلاقة بين الف فة 
الاسلامية ol,‏ بشع د ليه فيل 
بالإمكان القول بأن هذه اله فة نتاج مشروع للتصور الدينى الإسلاى 
کا جاء به القرآن الكرح والسنة المذهرة ؟ أو أن يبنهما انشقاقاً لامسكن 
أن صدعه ؟ 9 أن ا ينمأ يكن عيوره| باجراء د توفيق » بينهما؟ 
وهل من الممكن أن . يكت 1 هذا التوفيق ق در من اجاح ( أو أنه 
حكوم عليه بالفشل والإخفاق منذ البداية ؟ إن القرآن السكريم والسنة 
قد كفلا يوضع التصوز الاسلاى لا بعد الطبيعة ‏ وذلك فى صورة 
لي 0 إلى التعدين فما أو الإضافة إلا أو النقص منها ؛ 
فاذا يكو ن لافإسفة حا ليذ من عمل » والجال حال , اعتقاد »؟ إن الام هبنا 
لاعتمل إلا الاخذ بأ حد اهار 0 : إما الإيمان أ عدم ال بمان 

فبل تقو ل كا قال بعض الياحثين(') : إنه لإمنا ص من موأجمة مستمرة» 
:دالماكانت الف مسفة تدعى لنفسها الحق في خص كل شىء ‏ حت المسلدات 
الإعتقادية, ; „presuppositions‏ ب بر الدءن أن كل * شىء - ها في ذلك 
الفأسفة -نفسم ا يذبغى 0 تسق ي مع تص وراه المستمدة من الو حى الإذى ؟ 


أما القضية العالثة :. وأعنى ما وظيفة ال فة الإسلامية فلا تضرب 
يحذورها إلى ذلك المد الذى ترج فيه الفاسفة اليرنافية ؛ فل ترجت تلك 
الفلسفة جود فردية ومن أجل غابات فردية أيضأ ؟ أو أنها كانت قلبية 
اجات العصر نفسه ؟ 

وأا ھا انت الاجا به على هذا التساؤلء فول 0 میررات رر استمرار 
وجود تلك الفلسفة ف عر ا اراهن“ وأى وظيفة ترجوهاأ من وراء 


.دراستا 5 


)۱( 191 0 المصدر السبالف : D- rofhYy, Bmmet‏ 
ا 2 ن الترراث الفلنى ( 


سم )| — 


+ - إتصال العرب بفلسفات الآمم الأخرى : 


أو لا ۳ فم قيل الإسلام 5 


كانت البساطة هى السمة السائدة فى حياة العرب قبل الإسلام ؛ فسكل 
ماحو لم a‏ مظاهر الطبيعة و معالما سول سير < أن أمو ر معاشہم 
وأحواطم الإجتماعية لم تكن سوى هرآة عاكسة طذه السهولة ولذلك 
الفيسر ؛ ومن شأن! مدل هذه الذروف أن تہعث على البحث عن المعارف 

وما کون ا أن فنتظر من مثل هذه الفأروف أن فلج استمطاناً 
فسكريا يتسم بالتعقيد والتر كيب اللذين تنطوى عليهما المذاهب الفلسفية 
الشأعخة التسكوين والشاهقة البناء؟ حقاً إن للعرب فا قبل الإسلام دحكاء » 
وهم نظرات فى علوم الفلك وهم معرفة لسيرة اشكون الطب » ولسكن 
ذلك كله لم يكن أكثر من شذرات تقوم أساساً على معرفة أخلاق الناس 
وعوائدم ونروب ساو کم 4 و لسهم ف إطراد معارفهم الدومية العملية 6 
يقول العوستان ف کتاب 2 الملل والحل» ف خلال حد ينه عن حكاء 
العرب 2 وم شرذمة قال 6 ان أكثر کم : فلتات الطبع وخطرات 
الفسكر » ور ما قالوا بالثيرات(2) » . 

وجملة القول أن العرب فما قبل الإسلام :كافوا - ک) يقرر بعض 


الباحثين ‏ غير مبالين كثير أ بالتأملات الفلسفية ذات الطابع الإستيطانى 
المعقد©) . 


(1) الشورسةانى : المال والتحل + ۲ ص ٠۷١‏ . 
(۲( لزفيفر : ,227 .م philosophy, Historibal and Critical.‏ 


ثاناً: ذقطة اليد : 


كان انتشار الإسلام فبلاد العرب نةءاة تعول خطيرة فى كل جو افب 
الحا العر بية » فلقد غير الإسلام من موازين هذه الحياة ومن معاييزها 
تغبير أ حا حماً ؛ ولم يكن ال جافب العقلى أو افكرى هذه للناة باقلا نامآ 
من قة جوانما: ول کان فى احق - أعرق ه له الجوانب تأثرآ 
وأبعدها مدى . 


لقد وجه الإسلام العقلية العرية كابا إلى الإيمان عا وراء الطبيعة 
المسادية الى كانت تدور فى فلكيا وتنحصر ف فى دارم ۽ فطلب من 
العرب أن « يؤمنوا بالغيب »» ولوس من قبيل الصدفة أن فمكون صفة 
الإمان بالغيب واحدة من أولى القضايا الى يقررها القرآن فى مفتتح 
سوره» بل لعلنا لافبالغ كثيراً إذا قلنا إن الإعان بالغيب يمل انقلاباً 
خطيرأ فى التصور الفيزيق والميتافيزيق والمعرف للإنسانء فالا مان بالغيب: 
زيمان باللا سوس واعتقاد بأن الو جود ثنائى الدكوين » وأن هذه الثنائية 
ا لاعيد عنه فى تشسكيل الوجودء ومن ثم فإن التصورات المادية 
قاصرة وحدها عن تفسير الكون كله » ولابد من البحث عن تصور أ كثر 
شمو لا واتساعأ» ثم إن الإيمان بالغيب يقتضى من المؤمن وسيلة معرفية 
أرق من وسيلة الحس وحدها وأسمى ما قدرة وأبعد ما طاقة » فوسيلة 
ا لجس مقبولة فى دائرتها وحدداء وإذا #اوزنا دقه الداثرة فلا ماص من 
بحث عن وسائل أخرى تلام ذلك التجاوز وتناسبه » ومن هنا فلقد 
يصح لنا أن نقول أن « الدجماطيقية » السية التىكافت سمة الياة القلمية 
العربية قد انتهى أمرها عجىء الإسلام انتهاءأ كاملا . 


وجاء الإسلام أيضا لكى يوجه نظر الإساز إلى البحث فى «فكييف» 


ا کک 


الأشياء » ويثير فى عقله تلك الدهشة السامية جاه مألوف الحس» وأن. 
ينقشل هذا العقل من النو د وال ر كود اللذين أخذاه من أقطاره ( أفسلا 
ينظرون إلى ال بل كيف خلقت و إلى السماء كيفرفعت وإلىالجيال كيفه 
اميك وال ار کت 


ولوس يكن للمرءأن يغ ضالنظرو هو يتملى دفهالايات ءن تلك الا ستقارة 
العقلية البارعةالتى تنيعت ف النفس بصورة عميقة قلس أ عاق الأغاق مها » 
إنا لتتصور الحياة العقلية العر بية : بحيرة ساكنة هامدة . حى إذا ألقى فا 
ما بح ركبا فإذا مياهها تنداح ذائرة إثر دائرة » كل دائرة قكون أ كش سعة 


59551 مد ی من سايقام 1 


من الحال 7 أن قظل الحياة العقلية العربية على سابق غد ها من الود 
وال ددا ندبث فيها فواز ع اياة » بل لا بد أن كيف هلمالعةلية 
تفسمأ حى ققسع لقبو ل هذ اللشاهم الجديدة » وهكذا محر فى أن تھ وردور 

الإسلام ف إقاظ 8 a‏ العقلية العر ی من سماتها وق تو جما کو ميأدن 
آخرم من البحث فى الوجود و ؛ لقد انعتقت هذه الحراة العقاية. ‏ 
عتجى ‏ الإسلام عن ربقة اله س المعرق » وعن ا الدائرج المادية » 
وأنفتحت أمامها أبواب | ری ا أو جپولة جلا كاد 
يكو ن تامأ" :هين صا ,نقيأ نلعي ١‏ ك اة و وال ةا امات 
الا العقلية العربية › فهبذه الحيأة مثا لہا كشن أنة قا ã‏ اریت ت 
ترنة غات للاستوترناع والاستشات » يل رماكانكت لك ايام العقاية 

“العربية أكثر اخضوية ؤأغق تقلا اذ اهم الإشلام و#ضو ناته الميتافيز يقية 


: من يها من الآمم . 


إننا بخان تمن حةاليقظةء أو لهالا كت ف ھل 1 ا فى م نط 
التاثيزاتالواردة | أىوفا ت ت إلى 'المسدين[نان عضر الترجة» واا ذلك تغفل 


1 شك 


الاساسالاصيل ذه اليقظة 3 > وأعنى به تلك الفاهم والتصوراتالإسلامية, 
الى حر كت ماء البجيرة ES‏ 

لكو نقطة ار بنبغى مناقشتها فى هذا الصددء فالإسلام قد وضع 
للعرب قصوره عن «عام الغيب»» وجاء للناس بالمفاهم ليما فيزن بقة السكاملة 
الى ينيغى علييم الإيمان ما » ويعبارة أخرى فإن:التصور الإسلا ىما وراء 
الطبيعة كان دق قيفياء أ لاع ال شه للإنشاء | ا » ومن هن فإن ن للحياة 0 
العقلية العربية أن قتخف ماشامت من ضروب النشاط الفكرى »ون تشحذ . 
من ملبكات العقلوقدراته ما شاء ها الشحذ » وأنتسير ىهذا ارب الل 
ما شاء للها ااسير » و[ 0 E a‏ يلبغى ل أن لا ید عنه» وهو 
أن أن کون وإسلاه. بسة »ع أعنى أ أن کون ملتز و ملتزمة التزامأ أ اسا 2 ہت افيزيقا 
الإسلام وتصوراته لحا بعد الطميعة . 


فا اة العقاءة العر , يمه ة الإسلامية إذن, د مع نال ثأبت ¢ وا أصيل 6 
أبتدأت يميه يقظته| وو التصورر الإسلای لعالم الغنب . 


وإذا نحن أمسكنا ببذه النقطة ذات الأهمية اليالغة : اقضح أمام أنظارنا. 
على الفور أم أن أساسيان . َ 


أولا: : آنا لقول بأنالفاسفة الإسلامية ‏ 54 هذه العقلية .وإحدى 
جوانها الخصية ‏ فليفة م نقولة واردة من أسا عي أو أنها كا يقول هورتن:: 
ء النّعة اليونانية فى المسكية الإسلامية(1) »: قول مردود› ذلك لها ب 
فى ساسا ..نزعة عقلية عربية نشآت بتأثير الإسلام فى [يقاظها وابتدائها»: 
Î‏ ميك جمع بدا على المعيار الثابت وا لاسا لأنصيل التصوره. 
)١(‏ ما كس هو رن : دائرة المعارف الإسلامية (مأدة : E‏ 


مصطفی عبد الرأزق : : ېيد ص۲۳ 


الميتافيز يقى » فإذا ما أفادت هذه الحياة العقلية العربية من مترجمات اليو نان 
والفرس واهنود فى ماحل تالية : فتلك « عوامل مساعدة » لا ترق أن 
و هى الأساس والمصدر »> وسښعود هذه الاقطة عا قىل . 


ثانياً : أن اختلاف روح الحياة العقلية العربية عن روح الحياة العقلية 
الدونافية :أمر لامفرمنه ولا حبدعنه » بل رما كان من الغفلة أن ننتظآر من. 
العقل العرى الذى انطلق نشاطه من عقاله : أن ينشىء من فراغ : مذاهب 
فكرمة كتلك الى أنتجرا العقل اليونانى » لا تلقدم بمعاره الثابت وأساسه 
الأصيل اذى بل ت منه رحلة سيره » ىحين أن النشاط الإبداعى الفلسق 
الاغريقى كان ا من فراغ ¢ فېل ننتظر رند من حماقين عقلبتين ينما 
ذلك انمارق الجوهرى أن يكون لها نتاج مشا ره أومتقازئ؟ 


إن نقطة البدء ختلفة » فن طبيعة اللأمور أن تسكون النتائج على نفس 
الدرجة من الاختلاف » بل والتباان » وفىهذه النقطة ينبغى أننلتمسمرد 
ما يمكن مشاهدته منفروق بينهاتين العقليتين الختلفتين ددءأء والختلفتين- 
قمعا لذلك [نشاءاً وإبداعاً . 


اا و 
الفروق فا مى دعوى العتصربة » و فالتفرقة بين الجنسين الساىوالاري. 
فالقاضى صاعد يقول فى كتابه طبقات الام :د وأماعلم الفأسفة فل منحهم الله 
(أىالعرب) شيا منه» ولاهيأطباعهم للعذابة ه01 ويقول ريئان فى كتابه 
(ان‌رشد والرشدية): مايكون لناأن نلقمس عن ال جفس|ااساعى دروساً فلسفية. 
ومن عجائب القدر أن هذا الجنس الذى استطاع أن يطبع ما «ابتدعه0) 


ز6 تغطقى عبد ای دشن اام 
(0) وهل كان الإسلام د ابتداعأء عرها ؟ ألاساء مايصفون !1 . 


کے ۲۲ يه 
ف الاديان بطابع القوة ف أسمى در جاتما : ل کا أدق عحث فلسفى خاص» 
وما كفت الفلسفة عند الساميين إلا اقتباساً صرفاً جديا أو تقايداً الفلسفسة 


اليونانية() . 


ويرى جو تيه أن العقل الساى لا طاقة له على إدراك الأإزئيات 
والمفردات متنفصلاه بعضما عن بدض 4 أو تمع ففغير تناسق. ولاانسجام 
ولا ارتہاط ¢ ېر عقل مماعدة واتفريق › لامع وتأليف, أما العقلالارى 
فبو يؤل بين اللأشياء بوسائط تدر>ية لا يتخطى واحداً منها إلى غيره 
إلا عل سل متدانى الدرج 0 يكاد کس التتقل فسه » فقوو دقل مع 
وهر ج() . 

ويدف رتراند رسل نفس الف فيةسول: إن العرب كانوا بنشدون 
الحقائق المتفصلة أ کنر 5 ينشدون الممادىء العامة . و تسكن لديم القدرة 
على استخلاص قوانين عامة من الحقائق الى | كتشفوها2) . 

ويقول دى بور معبراً عن نفس الاحكرة : يقوم التفسكير الساى على 
فظر ات ف شون الطميعة 4 متف رقة له راط ٠. (Ola,‏ 

هذه هى الدعرى العنصرية ا أصحاءا أن نمة فروقا بين الإيداع 
العقللى الإسلاى و وین إنتاج اليوقان الأقدمين 6 وھ_ ذا ”ی أ' رسقسه 6 


60 المصدر نفسه ص ١١‏ 

)۲( ده إبراهم مد كور : ف الفلسفة الإسلامية ص"١»‏ ومصطق 
عبد الرأزق ص ٠۲‏ 

(م) رتراندرسل : النظرة العلمية ص + الترجة العر بية . 


(4) دی بور: تاريخ الفاسفة الإسلامية ص ١‏ 


EE 
وللكلهم م برهفوا الحس حى مكنم التفاذ إلى الأساس الأصيل طسذه‎ 

الفروق » بل حدوا فم ادغو و خان العقليات الإنسائية التلفة وفروقا 
بدا ا هذه الفر, وق على عم اللغات » 7 للتفرقة معا ذه اللغات بين 
السلالات البشرية الختلفة »! وتخيل الفروق بينبا» مسح أنه ليس نمة علاقة 
حثمية بسن اللغة و السلا ع فالارية كك شقل الش بخ مصطق عبد ال اوقا 
لغة » واستعاطًا للدلالة على سلالة معيئة : ليس له «سواغ على وأحد(). 


وعندنا أن ية اختلافا بيناتحاد النشاط الإداعى الإسلامىوبين اتجاه 
النقضاط الإنداعى البوناى» ولكن مرد هذا الاختلاف لا ينبغى أن ياتمس 
فى هذه الدعوة العنصرية > بل ينبغى أن يتمس ف نقطة المدء الى دأ ما 
ذلك النشاط الابداعى الاسلاى» وهی التصور الاسلای لعالم الغيب» وبين 
نقطةاليدء فى نظيره اليونانى » وهى الخلاء من تصور عغدد ور فع هذا العالم» 
ومن ثم ابتداعه ابتداعاً وإنشاؤ[ نشاءاً من الفرا خ5ألمعنا إلى ذلكمنذ برهة. 


¢ — مسار الحضار 0 العقاءة الإسلامية : 


إذن فقد افطلقت الحياة العقاية الإسلامية من نقطة بدء معيذة»واتخذت 
هذه الحياة ول جؤانب أنشمطم! فى الإنجتهاد بالرأى فى الاحكام ااشرعية 
والفروع الفقيية . 

ولكن حر الفتوح الإسلامية كانت قدانطلقت ف قيارها السريع» 
وسرعان ما شثملت الدولة الإسلامية : أصقاعا ذات ميول مختافة[إ لمحب د 
أن » وحضارات قدعة » وثقافات تضرب ب>ذورها فى التازيخ البغيد » 
فنشأ ما كن تسميتسه بال لجو الحضارى الإسلاى » وأعنى به ذلك المزاج 


6 محمطق عيد الرازق : ېدد ص۲۹ 


E 
من قلاقح. التصورات الإسلامية الأصيلة بروافد جديدة وعوامل‎ 
٠ مساعدة‎ 

وإذاكانت :عَتَارئنا جه أساضا إلى الجاني الفلسفى من هذه.الحياة 
العقلية : فإن حر ك المد الحضارى الإسلاى قد وجدت فى زحفها السريع 
عدة مدارس فلسفية ذات قدم راسخ فى هذه الأصقاع المفتوحة . 

كانت إ[حدىهذوالمدارس : «درسة الاسكندرية عقلك الى كانتماتزال 
قا إبان الفتح العرنى لمصر » وكانت الفأسفة والطب تدرسان فيها على نحو 
واسع» ويقرر المسعودى أن الفاسفة الإغريقية قد ازدهرت أول الام 
فى أثينا» ولكن الاميراطور أغسطس مول ما من أثينا إلى الاسكندرية 
ودوماء ولىکن تيو دوسيوس مالبث أن أقفل مدارس روما » و.ذلك 
أصبحت الإسكندرية هى مر كز المعارف الإغريقية() . ويقول إءن 
القفطى فى كتايه (أخبار الحكاء) : 

الأمكقد و انين هم الذين رتبوا بالاسكندرية دار الل ومجالس 
الدرس العلى() . 

ومبما:يكن مر شىء فلقد كانت مدرسة الاسكندرية : مناخا عالطا 
لنثنأة الأفلاظونية الحدثة ؤمموها.. وكانت السمه السائدة فى الأفلاطونية 
| ة٠‏ هى التلفيق. بين تف اذاهب ففف خت هده اة هه 
کا فقول بعض “)ؤر خبن - من مصادر شر قمة » اختفى بعضماء حت‌ستار. 


الفيتاغو ر (i‏ . 


(0 أو ليرى : الفكر العرنى ومكانته فى التاريخ صن ٠٣۷‏ ااترجمة 


(ع) أو لينك:المصدر السابق ص0 وأيضا دى بور : المضدر السابق 
ص ۰۱۸ 


ويمكن القول حق أن الف لسوف الموودى فيلون ( ٠١‏ ق . م ) يعتير 
البداءة الأولى ف العردة إلى الأفلاطونية » وتنكب الآرسطوطالية » 
ومن 5 فقد أعتير البعض أعما له:يدابة جادة کو بن الأفلاطونية المحدثة, 
وكافت أعماله لك عبارة عن شروح وتعليقات و<واش على نصوص من 
المد التدم » تعبر فى وما عن آراء فيلون الشخصية » المتأثرة بالروح 
الأفلاطونية » والمتحررة من أقوال الشراح السابقين. 


ومن هنا كانت آراہ فيلون تعبر کا يشول البعض عن العيد القديم 
1 بروح أفلاطوئية(1) 1 


ومن هنا أيضاً كانت مدرسة فيلون ترصف كثيراً با ( المودية 


اطايذة ) . 


ومہما يكن من شىء فلقد كن من ام الجوافب الى أضا فا فيلون : 
فكرة الفيض أو الكلمة ومعه » تلك الفكرة التى قبا كثير من فلاسفة 
المسلمين قب ولا مص.دو با بالإيحاب ؛ وفى هذه النقطة أيضاً تكن الع لة 
فى امتزاج الأفسكار الغنوصية بالأفكار الأفلاطونية الحدثة , فلقد قبلت 
اإطر أف النتوضية فكرة الطة الآولى:::ولكنيا امتائرة بآراء فناوق :ك 
قد وصفت هذه العلة الأولى باستحالة النقص والتغبر »ومن م کان لامناص 
من اقتراح فيوضات متوسطة تفسر صدور العام ذى النقص والتغير عن 
قلات العلة الأولى التى يستحيل علا نقص أو تغير . 

ثم اتصلت المسيحية بالأفلاطو نية امحدئةعلى يدى كلمان الاسكندرى» 
ثم على دی أور ين التلذ المباشر لا فلو طبن » ولقد لفت بعض الباحثين 


5 


)١(‏ تشارلس إلسى : الافلاطونية الحدثة وعلاقاتها بالمسيحية 
ج بالا أمزية — 33 p.‏ 


نمه 


اكد ر إلى ماب المسيحية والأفلاطونبةالمحدثةمن تشابه(١»»ومبما‏ يكن من 
أم: إن الأفلاطو فية ا حدثة م تتشكل بشكارا امه الى | لاد بو رأفلو طين(9>9)م 
والى 00 بصورة واخة فى ( تاسوعات أفلو طين ) . 

ولقد لعبت هذه التاسوعات فى العام اعا دور | عيبا رت 
إلى العربية منسوبة بطريق الخلا إلى أرسطو طاليس نحت عنوان 
(كتاب الربوبية ) فلم يصلأرسطو إلى أيدى المسلمين على صورته الحقيقية» 
بل وصل الهم متلفعاً برداء الأفلاطونية المحدثة » تلك التى مت بوشائج 
قرفى إلى مذهب أفلاطون شاا طبيعى؛و من + م تولدت لد م فكرة 
أن اكه را64 و ا اهن الك الى لا املد دام 
وفى هذا الانب يكن السر فى ذلك اليد الذى بذله الفا رأنى ف امع بسن 
رأى الک مین کا سوف نرى ف| بعد . 

ومن فاحية اجر ى فقد تقمل كثير من فلاسفة المسلين هذه الأفكار 
الأفلاطونية الحدثة مما أحتو ت عليه من عناصر مو دية أو غنوصيمة 
تحت راية أرسطو » ونغفت هذه المؤاصر إلى تكو ينهم الفاسق فى صورة 
أو 2 أخر ىق 

وف الحق أن فلاسفة المسليين لوتبينوا جلية الأمر » وعرفوا أن هذه 
الأفكار مزعومة ا تفار دو أن آراء افر اقش الف 
هذه الأفكار عالفة بعيدة » لتحطمت فكرة «١‏ وحدة المسكة > عط 6 
ولام تضح أمام م ماقمج يعون ل كيف تعلد نانع و أقتز افك قتالى. ا 
عدا عن دف المكافة السامية الرفيعة الى أحلوها فأ . 


وأا ما کان الام فإنة لدينا ملاحظتين فى هذا الصدد نريد أن ندلى 
جما ى إعاز : 


: شار اس إلى : ا لمصدر السارق 08 وأيضا : او زهرة‎ )١( 
. ص م وما بعدها‎  ةيفرظنلا‎ 


ذا — 

۽ ا ن ابجع بين ری الحسكيمين ثل e‏ مرهفاً وقدرة بأرعة 
لعقل الإسلاى على النفاذ إلى الخصائص المشتركة بين التيارات الفاسفية 
الواردة » فالعمل الذي قام به الفارانى ‏ برغم ذلك الخطأ الذى رتد 
أساساً إلى تصحيفات المترجمين - غيل ميم تا تماماً فى أساسه ‏ ذلك أنه 
تقروب بينوجبتين منالنظر » هما اللأفلاطونية الافلاطو: نية الحدثة » ينهم 
ف الحقيقة قدر كير من التشابه وقوة الوشيجة 1 

تحت أن ن اة امان الارن نهم اخ ا( خا 
واضا بالتفاوت وااغك ن آراء أرسطى المشقة وین ما ىق كات 
أو وما مق آراء ولان اة لم تبلغ مهم مبلغ الك فى نسيتها 
[له().. 


° ل المدارس السمريا ية : 


كافك اللغة السريانية هن لغة السكنيسة الغر بية الرومائية ولغة الكنيسة 
الشرقية الفارسية . وكافت الاما كن الى ازدهرت فما العلوم اليونافية 
هی . الرهأ و نصيمين و لدان وجنديسا بور وأنطا كنة وأعد . 

ولعل أو مدر سة على العوذج الامكدرئ كنت مدرسة أنطا كية 
عام ٠‏ /الام م تلتهامدر سة اسان د و کافت هذه المدرسة تستخدم السعد يانية 


دون ا مق أفة ¢ فأعدت النسخ السريا فيه من تب اللاهوت الى درس 
فى أنطاكية9) . 


)01 قارن : صدر الدين الشير ازى 4 الاسفار الاريعة ص ١١-18‏ 
لمجاب الأول ورسالتنا :لبد ,كتو ر أه ص۷۸ 
0( أوليرى : نفس المصدر ص ١5‏ 


08 — 
(aj‏ مدر س4 الر ها ومدرسة ا"صيبين 5 فكانت مواد التعلم فهما متصلة 
بالنص وص الدينية » وكانت تو جه بحيث تخدم حاجات النكنية» على أن 
رة الرتهاء فته ووأ لتجمع المعلدين النساطرة الذين تنا ولوا بالترجمة 
والتفسير أعمال أرسسطو » وشروح تابعيه » بقدر ما كان هذا الجا 
رورا لفيم اللاهوت 6 و فاق النساطرة حر وصین س لک رقو ل 
أو ليرى - على اطراح الإغريقية ؛ وأصبح ذلك هو الوسط الذى أنتقل 

فيه أرسطو والشراح ا الحدوثون إلى العرب ۰ 


9 ثم انشا كسرى 5 و شروأن ) ١ه‏ - ٥۷۸‏ ) م مدرسة زرادشتية 
فى جنديسابو ر () » واستضاف الفلاسفة الإغريق الذن نزحوا من أثينا 
حين أغلقت ما مدارس الفاسفة » ولم تسكن معارف هذه المدرسة قاصرة 
فل لكي لإفريقة و اندر انقزر کا کے كنا کد 
فى الفاسفة»ويذ كر من بين التلاميذ العرب الذبن قلقو | المعار ف الطبية فما : 
الحارث بن كلدة » وأبنه النضر » الفى قتل فى غزوة بدر . 


أما مد شة حران فةد كانت ا للنشافة الإغر وة منک أيام 
الإسكندر 4 وأزوت وما هذه الثقافة الوثنية 6 5 ا المسيحية | e‏ 
فى الإنتشار فا حوطا »غران إذن تقل الوقفة الآخيرة للوثنية الإغريقية 
وللأفلاطونية المحدثة » وربما كان أشمر هؤلاء الحرافيين أو الصابئة : 
هو ثايت نفرة ( ۲۱۹ س )م 4 الذى أر>ل من حر أن إلى بغداد 
حيث لفت 8 الانظار ععارفه الواسعة ونشاطه اا ئل فى م .دان الترجمة ٤‏ 
فا دده الآمير الم صد قا له 4 وبلغ “أت فى آلناء اه ا 
المراتب وأعل المنازل0) . 


00 دى بور : 'المصدر الذالق ضن ١ء۲‏ 
(0) ما کس مار هوف :' من الإسكندرية زل :نغداد ض ۷۲ 


ES 

ويبدو أن ثابتاً هذا قد استطا ع أن يثبت مر كز المرانيين فى بغداد » 
ومن ثم يروى لنا ابن القغطى » أن ثابتاً هو الذى أدخل رثاسة الصابئة إلى 
أرض العراق » فقبتت أحواط > وعلت هراهم » وبرعوا() » وانتهى 
الامر إلى أن أرحل أمن حرأن : عدد من الفلاسفة فى تماية القرن الثالث 
المجرى قاصدين بغداد , وجماع الآمر أ الجتمعات الى کات" E‏ 
السر يافية أصيحت الوءاء الذى اقتقلت فيه الفنسفة والعم الإغر يقيان إل العالم 
الاسلامى » وإذا ما كان أرسطو قداعتير_ف تلك الاوفة ‏ أساساً للدراسات 
العقلية فإن ا لمر حلة الآولى لار ا الأرسطوطالية لا يمكن فما مستقلة 
عن اشتغال السكتدوييين والسريان باع ولقد اتمى ما > س مايرهوف. إلى 
أن الكتب الأرسطوطالية لم تترجم مطلقاً من الفارسية إلى العربية کا قال 
کر ايواتين أا الان الشرق فى التيار الفاسنى لم يكن قوياً 
إلى ماقيل ثمابة القرن الثالك ٠‏ ومن م فإن ن المرحلة الأولى لترجة كتب 
أرسطو إلى لغة المسلمين- قد قامت فى الوسطين السكندرى والسريانى بشكل 
أسامى ورئيسى 9" . 


: مر حاة الترجمة‎ ٦ 


كان العرب يعدون اللغة السريانية ‏ أو القل السرياق على حد تعبير 
ابن النديم©) - أقدم اللغات » ورا كانت الأهمية العظمى الى اكتسبتها 
السريانية نتمثل فى حفظها للترات اليو نانى فترة من الزمن إلى أن تسلءته 
الحضارة الإسلامية المافعة 1 أجل أن السريان ل 7 روا شیا من عند م 

)۱( إن القفطى : أخياذ الحكاء ص ه ١‏ . 

() ١ا‏ کس مايرهوف : المقال السابق ص ۱۱۸ - 1١4‏ .. 

(۴) ابن النديم : الفورست ص ٠۱۲‏ . 


ب 
۔ کا يقول دی بور() لسكنهم قد ونوا هذا التراث الذى 1 ا 
مېمة نقله إلى العرب تلو ینا ذاتیاً » فدور السريان - کا نراه - لم يكن 
دور الناقل الموضوعى الذى ينقل ما آل إليه ف حرفية جامدة ا يفم ذلك 
من كلام بعض الباحثين » وأ كمر الظن أن أرسطو لو نقل إلى السلبين على 
صورته الحقيقية لكان هى بإزائه موقف تلف »> ولاحسوا منذ البداية 
يمبلغ التعارض بين ميتافيز يقاه وميتافيزية] الإسلام » هذا التعارض الذنى 
لا يفلح معه تقريب أو توفيق » ولاحسوا ف اللحظة ذائها بمبلغ التعارض 
بين مختاف روافد الفسكر الإغريق ال عدون وا كور اعون ا6 
ولتحطمت فكرة «وحدة الحسكة» التى سيطرت على تفسكيره ردحاً طويلا 
من الزمن 6 

وأيا مأكان الأمر . فلقد استحرذ العام الاسلاى بعد ماين عاق مق 
سقوط الدولة الأموبة - كا يقرر أوليرى١)‏ -- على ترجمات لمعظم 
کا ا ت رسن لضن أعمال أفلاطون » ولمعظم مو افات جالينوس » 
ومؤلفات همدية وفارسية مختلفة . 

ويسكن 8 أن ترصك خر الترجمة وقد انخذت ف سلما مراحل 
متعاقبة ؛ فان كثير بذ كر نا أن الفلسفة وغيرها من المعارف اليونانية 
قد نقلت إلى العربية فى للمائة الآولى من المجرة » كذلك فإن صدر الدن 
الشيرازى يؤيد هذا ار أى » فيرى أن المتكلمين الأوائل فى عبد بنى أمية 
قد عرفوا الفاسفة اليوثانية » حيث نقلت كتها إلمم » وأن هؤلاء 
امو قد اعرا حك ا اعد ا ا واا ما اا 


(۱) دى يور : المصدر السابق ص هم . 


)۲( أو لير . [أصدر السابق من ١١١‏ 3 


0 إلى — 
لتفسكيره 20 »> وبالإضافة إلى ذلك فإن هشام بن الحسكم قد كتب كتااً 
فى نقد أرسطوء كا أن أبا اذيل العلاف .قد.وجه إلى فلسفة أر_طو 
انتقادات شی ٤‏ وم که ن کل هله ااظو اهر تعرز إلى الوجود إلا إذا كان 
م ح ركه للترجمة ممما كانت عليه هذه الحر كه من الضعف. أو القلة . 


وف المق أن المتكلمين كانو ! عاملا من أ كير عو امل لأزج بيزالثقافات 
إلى الإطلاع عل الآديان الآخرء, : ولا كافت هذه الأديان قد تساحت 
5 لهاسم" و المنطق أله حو 1 سين : فلا مناص من أن بص لع اكه ون نفس 
لاا » .كان المتكلمين ‏ 5 اوا — 3 ھول نعض الباحثين2؟) ب 
حلقة الوصل وان من أق قرا e‏ من الم ہین الذين وقفوا عند النصوص 
لا ل2 0 ۽¡ ون من 2 يعدم من. الفلاسفة کالفارای وان سينا 


وبعط.:أ ابن الندے0) ما مسكن اعتيار ة إشارة البدء فى حر كه الترجمة» 

فقد ذكر أن أول نقل فى الإسلام كان بأمر خالد بن يزيد بن معاوية » 
الذى توفى عام ۸ ه » فقد أمر بنقل كتب الطب والنجوم. والسكيمياء » 
ونیا لمق أن خالدأ هذا کان عور الكثير من اروایات والقصص الختلفةء 
ققد غلب م روأن بن الىك خالدا على الخلافة ٤‏ ثم تزوج ج أمه ( أم هاثم ) » 
وأ كبر الظن أن حالة من القنوط والإحباط قدغليت على خالد أمره » 
فاشتغل بعلوم الصنعة أو الكيمياء ليغنى أحدابه بالذهب » وقد أشرنا إلى 
مايقال من أن غالداً هو الذى أمر بترجة بعض الو لفاث الارسطية 


() الشيرازى : الاسفار الاربعة ص ٠۷‏ . 
09 جد أمين : کی الإسلام. ص ۳۸۰ اجزء الآأول. 


(6) أبن الندم : الغهر ست ص 849 + 


إلى العرب ¢ ورا کان هذا هو اليب 2 السميكه 2 عکے 
5 مروان() 3 


أما عصر ازدهار الترجمة فقد بدأ باستيلاء العباسيين على أمر الخلافة » 
وهبنا نيد إنساعاً فى دائرة معارف المسلمين , وإذا كانت دولة بى العماس 
کا يول ال جا حظ ‏ أيجمية خرسانية0) . فلا غرو أن ترتہط حر ك 
القرجمة فما باس رجل فارمى زرادشنی اعتئق الإسلام » وأعنى به ان 
المقفع ؛ وإن كافت ترجاته فى الجال الفاسى لم قصل إلى 7 ؛ وعلى 
أأية حال فقد کان ينظر ظر إلى ان ا مقفع باعدياره (ذنديقا ( إذ أن کثیراً ف 
الروايات قد قيلت بصدد إتهامه بزيادة باب معين م نأبوابْ ترجمته اأوحيدة 
انى وصلت إلينا وهى كتاب ( كايلة ودمئة ) » وهو باب ( برزويه ) الذى 
بمتدح فيه العقل باعتباره أحسن الوسائل إلى المعرفة اليقينية » مشيراً فيه 
إلى ماوجده من تعارض بين الأديان »> والييروى - وهو حجة ثقة هذا 
الصدد - يتهم ابن المقفع صراحة يأنه مازاد هذا الباب إلا لتشسكيك 
ضعي العقائد() . 


م أى ال ٬صو‏ ر يعجلك 50 بغداد ( ۱٤۸‏ ) ه وطيدب NK‏ وى يدعي 
1 جور جيوس بن ختيشوع ) ومنل ذلك المين إ لتدق كير من الاطباء 
النساءارة بالبلاط العمامى » وکن المنصور يشجع المترجمين على إعداد 


ترجمات عر بة عن الس رياأنية والفارسية . 


0 ماكس مابرهوف : المقال السابق ص ٩۸‏ - وه «١‏ وأيضاً 
دی بور : ص ۲۰ . 
0( الجاحظ : الببان والتييين : ص ۲۰۹ الجزء الثابى . 
(0) البيرونى : تحقيق ما للبند من مقولة ص ۷ وقارت» تعليقات 
د . عبد الطادى أو ريدة على ترجمته لكتاب.دى بور ص ۲۹ . 
(؟ - من التراث الفاسق ) 


rE 
م جاء المأمون فأعطى قضية التر جة إهتاماً كبيراً » إذ أنشأ ( بيت‎ 

الحكة ( الذى عكف فيه الأترجمون على الترجمة عن تاف اللغات إلى 
العر بية » وكان من رجالات الكة ( حنين بنإسحاق ( )۲۹۳^( الطيب 
النسطورى الذى ترجم بعض اللكتب الرئيسية فى الطب والفاسفة » و كذلك 
كان ابنه (اسحاق) الذى أسهم فترجمة بعض محاورات أفلاطون » وبعض 


“كنف ادمكلو ا 


وشهد القرن الرابع المجرى “إستمراراً هذا الإزدهار فى حركة 
الترجمة » وكان من أبرز رجالاته ( أبو بشرمتى بن يوفس ) (۵۳۳۸) الذى 
0 جم بعضص 2-1 ر سطو 3۰ تعايقات الاسكندر الافر وداسى عاہا . 


على أنه لاينبغى لنا أن نعد هؤلاء النقلة كأ يقرر دى بور هق 627 
من جلة الفلاسفة ذوى الشأن » إذكانوا يعملون - فى معظم الأحيان ‏ 
طاعه لخليفة أو وزير أو رجل من الوجباء » عل أنه لا ينبغى لنا من جبة 
أن ىْ أن برد هوؤٌلاء النقأة عا ۴ عن لو ef‏ الدينى المسيحى > وعن ار م 
فى عطلية الترجمة ذاتها » وفى صبغ ترجماتهم بصبغة معينة » فقد ظل هو لاء 
ا مترجمين خاصين لد ينهم النصر انى » فقد روى لنا ان أب أصيبعة أنالخليفة 
المنصور أراد أن حول أحد هو لاء النقلة إلى الإسلام » فأجابه هذا قائلا 
) أا على دن أبانى أموت ؛ وحيث يكون آیای اخ أن أكون > إماى 
الجنة أو فى جبنم )07 . 


. دی بور : ص۳۸‎ )١( 
. ۱+ ۱۲۰ ابن أنى أصيبعة : طبقات الأطباء ص|‎ )0( 


س هم" — 


۷ — دور أرسطو فى حر ك الت جة : 


كانت مرحلة الترجة هذه مصدراً لكمير من الاخطاء التار ضخية البالغة 
الخطورة » وهى أخطاء صا حبت ذشأة الفلسفة الإسلامية وتموها» 
ويكفينا كمال بارز فى الصدد : الموقف الذى اتخذه أر سطو عند المسلءين » 
ذفقد وصلت كتبه [لهم مصحوبة بشروح الأفلاطونيينا نحدثين عليها » ومن 
ثم فقد كله المسللورن .کتبا ليست له فى الحقيقة » ب ل کتبت فى عبود 
متأخرة عنه» وسنضعأيدينا هبنأ عل مثالين أذا الخالط قا يتعلق ارس 
آما أوطما فيو كاب افا حة الذى. ست إلى: أرزسطو + تقار ا + إل أن 
أرسطو ا روي الكتاب قد أملاء وهو يلفظ أنفاسه الآخيرة مسكا 
بتفاحة ».وى نهاية الإملاء ترتضخى قبضة يدهء فتسقط التفاحة وءوافيه 
الأجل الحتوم » وعندما يصل التلاميذ إلى أرسطو ‏ وقد دنا منه الا جل - 
دونه منهج النفس فيسألونه أن يعلموم فك عن ماهرة النفس وخلودفا » 
فيجييهم الأستاذ إلى ما يطلبون » ومخيرمم أن حقيةة نفس فى العرفة 
السامية ‏ أى الفلسفة ‏ وأ نكال معرفة الحقرةّة هى السعادة القة الى تنتذار 
النفس العارفة عند الموت ؛ فالنة س الكاملة لا جد لذتما المقيقية إلاق 
رحاب الفلسفة » أما لذات الحس فبى لذائد موقو تة سريءة الزوال » ومن 
ناحية أخرى فإن هذا النفس تصبو على الدوام إلى الخلاص من سجن 
الحواس. المظل » انها نور عض» ومن أجل ذلك فإن الفيلسوف المق 
لا ماب الموت ولا برهيه» لآن االذة العقلية النادرة الى تمي دا له معارفه 
القليلة فى هذه الحياة هى الدليل على ما سوف يقع له عند الموت من سعادة 
أعظم وأ كش ماءاً ورفعة( . 


والمثال الثانى الذى نود أن نسوقه فى هذا المقام هو كتتاب أثولوجيا 


(1) قارن دی بور ص ٤٥-٤٤‏ 


— ال ا 


انعط طاليس . الذى أصبح من الها نك أثة بعض من تاأسوعات أفاو طبن 4 
وقد ذهب الباحثون مدى بعيدا فى تبيان المواضع المتذاظرة “بين كل من 
النصين » واستطاعوا أن يفيدوا من أحدهما فى تحقيق النص الآخر . 


وف هذا البكتاب جد أفلاطون يلقب بأفلاطون الإلمى » ونيد فيه 
أيضا إشادة بالفيكر الحينى » وأنه السبيل الوحمد لمورفة حقائق الو جود ؛ 
يشول ارس | أزعوم ف ارا 0 ف رعا خلوت بغفسى وخلعت دی 
جا 6 وضترت كن وهو جرد بلا بدن » فأكون داخلا ی ذای راجا 
إليها » خارجا من سائر اللأشياء فا كون الع والعالم والمعلوم جميعا « فأرى 
فى ذاتی من الحسن والهاء والضياء ما أبق له متعجبا اء فأعل أنى جزء 
من أجزاء العا اشريف الفاضل الإهى » فلا أيقنت بذلك ترقيت بذانى 
من ذلك إلى العالم الإلى » فصرت كأق موضوع فيه متعاق به » فأ کون 
فوق العام العقلى كله » فأرى هناك من الذور والماء مالا تقدر الأالسنة على 
صفته ولا .تعبه الماع : 


على أن اا 7 ا موجودات العا ىة ”رتيا متدر جا » ذالله 
سحا (ك ول أفاض العقل « دم فاضت النفس منه » 5 فاضت من النغفس الطبيعة 
والمادة » فالنفس إذن هى وسطى مر اتب الوجود , أما المقل فكل الاشاء 
E‏ وجودها هنك . 


وأنولوجيا تعثرف أعتر افا صرعا بأن البارى تعالى هو خالق العقل 
والنفس ل . وسار الاشياء. وق أنه لا يلمعى أنا - کا تضرف 
أنوار باك أن توم من هذا القول أنه تما لی خلق الخلق في زمان »› فلوس 
كل فاعل يفعل فعله فى زمان » لآن كون الفعل زماتيا معناه أن الفاعل 
زماقع أما إذاكان الفاعل غير زمانى فالفعل نفسه غير زمالى أيضا 6 


(۱) أثولوجما . ص ۲۲ ج ١‏ بدوی عبد الرہن دوى ( أفلاطين عند 


العرب ) . 


فالفاعل والعلة يدلان عب ظبيوة المفعول والمعلول إن كانتا حت الو هاتأ 2 
€ وا نجه( . 


وڪن من جانا تعتقد أن لاثولو جا دور جليل الؤظر اق ممناور 
,الفلسفة الاسلامية 6 ولسنا تر يل أن عبد م سيق أن قلناه من قىل رصل 3 


خطورة هذ[ الدور وقأثيره المعيك . 


۸ أصالة الفلسفة الإسلامية : 


لعلنأ لا فبالغ إذا قلا إن م نه القضية ھی , أبلغ قضايا الفلسفة 
الإسلامية خطورة » اال تعلق جزئية من جز شماتها» بل تتعلق 


يوجودها و کیان نمأ اسر ٠.‏ 


لقد أخذ كثير من الباحمين الأوربيين بذلك الرأى الذى يقول : إن 

عاد الفاسفة ا الاقتباس 5 ترجم من 5-6 الإغر 4ق .٠و‏ أن 
بجرى تار خا أدنى أن بكو ¿ فبما وتشر با لمعارف السايقين » لا ابكار 
ولا [بداها 0 لم تتميز مسرا يذ كر عن اللسفات التى سيقتها , و 
تفتح مشأ كل جديده » ولاهى استقلت ديد فعا حاولتة من معالجة المسائل 
5 ويصل هذا الرأى إلى نتيجة حاسمة عس عنها دى بور بقوله د نتا 
لا جد الفلسفة الإسلامية فى عام الفسكر خطو أت + ديدة تستحق 
القسجيل() »» وبقوله « نكاد لا ننتطيع أن نقول أن هناك فاسفة 
إسلامية يا عى الحقيق نه العارة . و لکن كارف 2 الإسلام رجال 
کون ' وستطيعو ١‏ أن ردوأ أنفسهم عن التفاسف© . 

۲۸ أثؤلوجيا: ص‎ )١( 

(r)‏ دی بور : خرن .ه 

(0) نفس المصدر :*ص ١ه‏ 


EE 
وهناك موةف مضاد ماما لهذا الموقف » يعتقد أحابه أن ية فلسفة‎ 
إسلامية امتازت يموضوعاتها ومسائلبا ومعضلاتها» وما قدمت من حلول‎ 
هذه وتاك » فبى تعنى مشكلة الواحد والمتعدد » وتعال الصلة بين الله‎ 
ويخاوقاته » وتحاول أن توفق بين الوحى والعقل » وبين العقيدة والحسكة»‎ 
وبين الدين والفأسفة » فالفلسفة الاسلامية  كا يقول بعض هؤلاء‎ 
الماحثين - وليدة البيئّة الى نشأت فا » والظروف الى أحاطت ہا »وی‎ 
کا يبدو فأسفة ديفية روحية(1)‎ 


وف اجى أنيا لانستطيع الإدلاء هنا برأى خاص إلا إذا أخفنا ف 
أعتبار نا عدة ملاحظات » ر ما كان أهمها ذلك الرأى الذى أدلى به الباحث 
الال انی : كارل فرش » ومفاده أننا حبن ا بصدد الحديث عن 
الأفكار المأخوذة والموضوعاتالمستعارة:فليس الم أن تحصى ماذا أخذ 
التالى من السابق » لان جرد بباننا لللافكار المأخوذة لايكنى وحدء للدلالة 
على شخصية المتلق » ولا يقدم لنا شيا جوهرياً عن طابع هذه الشخصية » 
بل أن الفاصل هو مافعله الشخص المبدع مزه الأفسكار المنقولة » ومالم 
يفعله وأى النتائج فستطيع أن نستخاصها فما يتعلق وهره وطبيعته . 


فول أحدثت ثقافة اليو نان اللأقدمين فى الفلسفة الإسلامية تأثيراً شبيها 
م اڪ دذه الثقافة عينها فى 5 بعد ذلك ؟و بخاص الباحث إلى فة 
دقىقة مؤداها أن تراث اليونان حين نقل إلى المسلين أصطدم بأفكار 
جديدة بولا لم يصطدم أو ريا بأفكار جديدة »نل پاناس جديدين 
سب (0) 


)1( د | اراھ مد كور فق الفاسفة الاسلامية ص ۱۹ - ۰ 
(0) كارل هينرش بكر : تراث الأوائل فى الشرق والغربص ترجمة 
عيد ال حمن بدوى ( التراث اليونانى ف الحضارة الإسلامية ). 


س ۳۹ — 


والثقافة اليو ثانية قد انتقأت من حضارة تتس بماتمعينة إلى حذارة 
إسلامية غتافة عنا أعق اختلاق ٤‏ بنا تفلن ب خن اقلت إل 
أوريا - إلى حضارة وثيقة العرى, بالحضارة الى انيعئت ما »ومن فق 
ا هر لاء الاورمون 6 بنا وس خا المسدون إلا قلملا . 


وثا نة هذه الملاحظات أن الفلسفة فى حد ذاتما » وليدة البيّة الى 
زشأت فهاء والظروف الإجتاعية التى يط ما وقكتنةما » والروح 
الحضارية الى قغذما وتبعث فما الحيوية » فن الخطأ كل الخطأ أن نعتقد 
أن الفاسفة عندما تلقل من حضارة إلى حضارة کون هى هى بعينها فى 
كما الحضارتين » وإلا أغفلنا المقومات الجوهوية فى الموقف إغفالا ناما. 
0 0 
وثالثة هذه الللاحظات أن +١‏ لحضارة العقلية الإسلامية قد انطلقتعند 
الان 6اه نا من نقطةبدء حد دة »هى قصورالةرآن لعالم ماوراء 
الطبيعة » فلا جب أن تختاف روح الحضارة الإسلامية عن روح الحضارة 
اليونانية التى كانت تتاف شوقا إلى رباط إصلبا بالسماء ع عاولة أن تعثر 
على هذا الرباط فى تصورات عقلية إنسانية . 


وفليجة ذه الملاوظة : كان لايد تصطدم روح الحضارقين 
اصطداما لاخيص عنه ک ألمح إلى ذلك هينرش بكر عق » لان بينهما 


اتلاق عقا لا مكن تفاديه » وهوة سحيقة لا ممسكن عبورها واجتيازها 


ورابعة هذه الملاحظات : أنه رما كان القول بأن الفلسفة الإسلامية 
كانت تشربا وفهماً للمعارف اليونانية : مبعثه تلاك النظرة الضيقة إلى 
الفلسفة الإسلامية باعتبارها قاصرة على آراء من نسممماصطلاحاً بالفلاسفة 
ولكنا نا سوف جد س بعد هة أن مجالات التفلسف ف الإسلام أك ەر 
رحابة و تساعاً من ا ن الدائرة »وحدى ی هذه الدائرة: : لا يعدم يها اارء نظر أت 
اتكازية عض غل لان كارها أوجحدها . 


کڪ چ — 


فن دان الاحتجاخ باختلاف الموضوعات الى قامت كل من 
الفلسفتين اليو فافية والإسلامية بدراستها كدليل على القايز بينهما ‏ كما 
سبق أن احتج أصاب الموقف الثانى - ليس تافياً وحده نی تبيان ابتكار 
الفاسفة 5-7 وأصالتها وتميزها ؛ <قاً إن اختلاف الموضوعات الى 
كافت مدار البحث ف كلتا الفأسفتين عمكن أن ينض دلبلا ناصعاً على 
اختلاف محاور الإهتام فما .و لسكن النقطة ال كثر أهمية » والتى نود أن 
نلفت الأنظار إلا شدة :هى د طريقة ال:ناول» ذاتما » إنالمادة الفلسفية 
ملك مشاع لبنى البشر ولملكاتبم الناطقة »> ولكن د طريقة التناول » 
ھی الى و عن في.لسوف » وحضارة عقلية عن حضارة عقلية 


ا 


إن مشسكلة فلسفي ةشكلة الواحدية والكثرة » أ وك كلة الثنائية بين 
الروحوالمادة » تعد مشكلات فلسفية مشتر 5 أدلى كل فيلسوف فما بدلوه؛ 
لکن لكل فلسوف س بأ لقطع ب طريقة معد ة تناول 5 المشكلة ¢ 
أو زاوية خاصة نظر من خلاطا لما . 


وفلاسقة المسلمين حن تما ولون مشكلات سيق ٠‏ وات عسل الإغر كف 
فام يفعلون ذلك وم عملون ا المتميزة على ظهو دم 1 وق 
اعياقيم ¢ شاؤوا ذلك أم م يشاؤوا » ومن م دل تلك المشكلاات لديم 
أبعاداً جديدة : #طر أقلاسفة الأغريق على بال . 


ومن هنا تان الملاحظة: الخامسة التى ريد الإدلاء ما هبن وهىالخاصة 
منهج ١‏ التأويل الفلسنى » الذي تحده شاعا بكثر ة ملفتة للنظر قى فلسفتنا 
الإسلامية » والذى نقصده بالتأويل : هو أن يأخذ الفيلسوف المؤول : 
ماذه فلسغة قديمة من زأوية لظ جديدة » فيلونها: قلوينا منيثةا: من صيم 
فاته » ولعل ان , قيمية قد فطن فى ألمعية إلى مانقوله الآن بصدد هذا 
التأوول حين قال : د إن فلاسدفة المشلمين أخذو اع اة اوغا 


السئة 6ع فالتأويل - إذا نظر نا إليه على المستوى الفلسنى ال لص 
هو مبعث الإبتداع و الإبتكار 1 


و سکن للياحث أذ يعش على كدير من النظريات التأوياية عند 
الشبرسدانى ف بارعخه للفلاسفة فى كتابه ( الملل والنحل ) , كذلك تلك 
التأو يلات الى مأ ا سینا ول 5 رهابين الحين واللمينق 1 تاب (الشفاء) 

وأيضاً :للك التأويلات العديدة الى تزخر مام لفاتصدر الدىنالشيرازى (؟) 
و إنطاقه الفلاسفة القدماء جميعا : بالقو ل بالصافع تعالى > ومحدوث العالم » 
وحشر الأجساد » سواء<الفه فى ذلك التوفيقٌ أو الإخفاق» بل رما كان 
من أرز تلك التأو يلات : >أولة الفاراى فى اجمع بين رأى الجكيمين ء 
ملك الحاو لة الى ترز على و مثير للإيجماب ؛ عقاية بارعة تزع أل زو يد 
الختاف وإلى تالف الكش . 


وه - جالات الفلسفة الإسلامية : 
أولا : دائرة الفلسفة الاصطلاحية : 


رما كانت هذه الدائّة هى أول ماييرز أمام الأنظار حين تذ كرالفاسفة 
الإسلامية :وتلك هى الدائرة الى ع : الفلةة المشائة الاسلامية 0 


والملاوضة الاشراقية » وغيرهمامن الإجامات 3 


فالمشائية الإسلاميةهى ذلك الإتجاه الذى حذاحذو أرسطو. مع مزجه 


)0( أبن تمه : ية المر ماد ص ١١‏ 
)۲( قارن على سامل المثال : الأسفار الاربعة ص ۷ — +۹ — .1 
لد الأول 34 وأيضأ رسالة الحدوث ص 0° — ¥“ وأيضاً 0 الرسالة 


E 
بالشروح الأفلاطونية الحدثة : فلقد أصبح من المسم الآن - کا يقرر‎ 
كارادىفو () أن فلسفة إن سينا وهى إحدى العمد الرئيسية فى هذه‎ 
اانه فك اعقارزها رورا فاط رة المحدئة المموونية‎ 

بالأرسطوطالية : أ كثر نما تطورأ للأرسطية الالصة . 


ور ما كانت معرفة أن سينا بالأفلاطونية الحدثة نابسة مسن صلاته 
المعروفة بالا اعيلية الباطنية ووكانت ملك الافلاطونسة متئشرة انتشاراً 
واسعاً فى الدوائر الاسماعيلية ف٣ؤ‏ رخونيقصون عليما تلا الترجمةالذائية 
الى حكاها الشيخ الرئيس عن نفسه» ثم فقلماعنه تلميذه أبوعبيد الجوذ جاق 
رثك يقول ف نا أى ع احا داعى المصر يبن ع ويعد من الاسماعيلية 
وقد سفع منهم ذ كر النفس والعقل على الوجه الذى يقولونه ويعرفونه » 
وكذلك أخى > و کانا رعا تذا كرا ذلك بيهم وأنا أسمع وأدرك 
ما يقولانه ولا تقله نفسى » وابتدأوا يدعونى إليه ورون على ألستتهم 
ذكن ااناندفة وة ات انه واا رجاف إلى :رعسل كان 


اح اقل ورم عساب ايد إف4 0 


وعلى اة حال فقد تعرضت فاسئة أبن سينا ذا بعد لتيارين 
متعارضين اقفةا على مراجمتها حدة وعنف » ثم اختلفامن بعد ذلك اختلافاً 
كميراً» أما أوط) فيمثله الغزالى بكتا به مهافت الفلاسفة وقد ولد هذا 
التيار تياراً معارضاً لابن سينا أيضاً »وأعنى به ابن رشدالذى أراد أنيقوم 


)0( كارادى فو.: دائرة معارف الدبن والاخلاق ) مادة أبن سينا ) 
الجلد الثانى . .۲.2293 


خسار العلياء بأخبار لاء ص ۲۹۸ 


عدا اع يقت 


ما زآه اعو جاجا فى مذهب سلفه» ومن ٿم فا ينفك ابن رشديصفه 
ان سينا بالقويه والسفسطةء وبالخطأ فى فيم كلام الفلاسفة» وبفتحالتغرات 
الى تفذ مهم خصومهم للطعن ما عليوم > و كان مقصد ان وعد فق أن 
#تخلص السينوية من شوائب الأفلاطوئة الحدثة : وأن هل من المنايم 
الخااصة الأرسطية » ولذلك فقد كانت هجات أن رشد على السينوية 
تضارع هجات الفزالى علا قوة وهضاءاً. يقول فى كتابه (تمافت 
اتهافت ) بصدد الحديث عن طريقى ا سطو وآنن سينا فى تصور العلاقة 
بين الله والعالم « وإنها سماها يعنى ابن سينا - فلسفة مشرقية » لأنهما مذهب 
أهل المشرق » فإنهم يرون أن الألطة هى الأجرام السماوية على ما كان 
يذهب إليه > وم مع هذا يضعفون طروق أرسطر ف إثيات الممداً الأول 
عن ظريق الحر ك > وحن قد تكلمنا فى دذه الطريقة ‏ يعى طريقة 
أرسطو - غير ما مرة » وبينا الجرة التى منها يقع اليقين فيه! » وحللنا جميع 


الشكوك الواردة علمأ )١(‏ » 


وإذا كان أءن رشد قد حاول أن طبر السينوية مما شاءها من أفكار 
أفلاطونية محدثة : فإن التيار الثانى ‏ عل العكس من هذا تماما ‏ قد 
حاول أن خلص العناصر الافلاطوفية الحدثة فى السيدوية من شوائب 
الأرسطوطالية الخالصة » وهو التيار الذى عرف الانجاه الإشراق الذى 
أفبعث ف الةرن السادس اطجر ی على ددى شاب ادن السوروردى 
وتلامذته » وقد وضع شباب'لدين الخطوط الرئيسيةطذا الإتجاه نى كتابه 
المعروف د حكمة الإشراق » . 


كأن الإتجاه الاشراق ينزع فى جمله نحو الأصول الأفلاطونية 


)0 أبن رشد: تاع التيافت ص .4 


ا 
وتفسيراتها الأفلاطونية الحدثة » وينكر على اءن سينا اتجاهه إلى الغض 
من قيمة أفلاطون على حساب أرسطو »وسنتقل هبنا تلك الحاو رة الطر ية 
الى دارت بين أن سينا من جمة » وبين السبروردى وتلميذه قطب الدن 
الشيرازى, من جبة ثانية كيا فضع أيدينا على الينابيع الفكرية المرتضاة عن 


يقول ان سينا فى « متطق الشفاء » مثنيداً بأرسطو ومعظماً له : 
انظروا معاشر المتعليين 2 هل أ اخ بحده زأد عليه أو أظور وہ شرا 
أو أخذ عليه مأخذاً على طول المدة وبعد العبد ؟ بل كان ما ذكره التام 
الكامل والميزان الصحيح والحق الصريح 5 


م بردف أبن سينا ذلك بالحديث عسن أفلاطو ن قائلا : فإن كانت 
أبضاءةه 2 الجسكرة ما و صل [لمنا من کته و كلامه : فلقد كافت بضاعده 
2 المكة بضاعة مز جأة . 


و بر قض الفريق الرشراق هذه الاراءع فاثرى السور وردى قول 
معقبأ : والمعل الأول 3 وإن كان كيين القدر عظيم الشأن بعل الغور 
تام النظر س لكن لا تجوز المالةة فيه عل وجه يفغضى. إلى الإزراء 
بأسنتاذه 0 ١‏ 


م يتابسع تلييذه قطب الدين الشيرازى مېمه الدفاع قاسلا : ولو 


أنصف أبو على لعل أن الآصول الى بسطا أرسطوطا ليس مأخوذة من 
أفلاطن (0. 


(۱) السبروردى : حكة الإشراق - مع شرح الشيرازى عليها - 
ص ١ل‏ وما يلها . ظ 


ثانا : دائرة عل لس 


. احدد الفاراى/ داوة عم اكلام بشو له ) ص اا کلام صئاعة تدر 8 
الإنسان عل الآرا. E‏ ال ألحدودة الى ی ہے ما ا اة 4 ولف 


كل من خالفبا 0 1 
ومعنى هذا التحذيد أن صناعة الكلام غيرقاصرة على الملة الإسلامية» 


بل إن لكل ملة عل كلام عاص ما » للكن الششريف الجرجانىقد اتخذ مو قفا 
أكثر ت#>ديداً فقال : ( إن الكلام عل يبحث فيه عن ذات الله وصفاته » 
وأخوال اكنات مر الممدأ والمعاد على قانون الإسلام)0) 1 


ومہما يكن من أص دذا الخلاف : فإن عل السكلام قد نشأ تلبية لحاجة 
ماحة ف الجتمع الإسلاى نفسه فلقد كان الجتمع حتىفما قبل الإسلام- 
يعج بطوائف من المشر كين والدهريين ».وقد ذکرالقرآن الك رم بعض 
شا تم وتكفل بالردعذما م مها لمث الال زاس 0 بالمسلمين» وأخذنت 
أطراف الحياة تاين هي » وتدفقت عليهم الثروات من كل جدب » فن طبيعة 
الامور إذن أن تجووأ بعل ذلك لأبحث الفسكرى الخالاص وان مندفعو أ 
ف هذا المضار ف قوة و حا مم تين 


و كن هذا الإندفاع لم يكن ليا خذ.صو رته التى نع رفها لو مقط ل السياسة 
برأسها وقدخل طرفا أساسياً فى الأمور » ولو لم يقتتل المسلمون ويتفرقوا 
طوائت »كل طائفة تناصر اها معينا » و بتساقط القتلى مز كل فريق 
نشأت على الغو رمشكلة تكب الكبيرة » وكانت - کا يعرف الدارسون 
أساساً لبلورة بعض الإاتجاهات العقدية والكلامية . 


(۱) قارن : مصطنی عبد الرازق : يبيد ص۷٣۲‏ 50/8 


س ال س 


وإذا كنا نلح على أهمية السياسة كعنصر فعالف ظهورالفرق الكلامية 
وتطورها : فن الغفلة : أن .مل الدور الذى لعبه أولئك الذن دخلوا فى 
الإسلام بعد أن كانوا ودا أو نصارى أو براهمة أو صابئّة » فقد ظلت 
الأصداء القوية أو الخاختة لدياناتهم القديمة تنبعث فى صورة واهنة حيناء 
وى صورة جدلية حادة أحياناً أخرى » وإذا كان المعتزلة قد نوا العقل 
أساساً للرد على مخاافيهم : فلم يكن ذلك إلا ضرورة أملتها الظروف » وإذا 
كانوا قد لوا إلى الفلسفة والمنطق اليونافيين يستخرجون من ثناياهما 
أساحة يتمنطقون بها : فلم يكن ذلك إلا لان خصومهمقد سبقوم فاصطنعو| 
فس الأسلحة » ومن هنا قرا النظام: أعبال أرسطو ونمض لاردءلى بعض 
ما احتوته ,كا صنع العلاف نفس الصنيع » وذاعت على ألسنة المتسكامين 
مصطلحات فلسفيةعديدة » كالطفرة والتولد والكمون والجوهر والعرض 


وغيرها . 


انان اص ب الصواب - والمحالة هذه أن ننظر إلى عل السكلام 
باعتباره علا أنجيته : الجضارة العقلية الإسلامية » وفعنى بذلك أن أساسيه 
إسلاى خالص» وإن استعيرت أدواته ووسائله من علوم أخرى وافدة 
:صادفتها مسيرة الحياة العقلية الاسلامية فى طريقها . 


وهن اوت الصو أر أت اسا 3 ورج رلك ع E‏ با عتياره عله 
للعقلية الإسلامية ا 1 تنا تقول الفاسفة الاسلامية فی دائرما 
: الاصطلاحية 5 


أما ا مچ المتسكلمين فإنه يقوم على الإعتقاد بقواعد الإمان والاقرار 
با أولاء ثم ثم أتخاذ ال دلة العقلية للب هئة عاما ء حةا إنالق رآن السكريم 9 
1 وكيس الا کن ل برها من مقدمة صغر ىو كبرى و ج 
و لا لحد م المصطلحات الفأسفية الذائعة 6 بل اعمتد عل العمل الفطارى 


اللي الخالى من الآذات وا اشترك بين البشرجيعاء ولكن البراهين المنهقية 


سب باع — 

والمضطلحات الفافية إنما هى وةف عل طائفة محدودة من الناس » فإذا 
عبد هو لاء إلى اتخاذها سلاحا للطعنف الاسلام : فقد وج بإذن أن ينبرى 
طم من مد استخدام نفس السلاح دفاعاً عن الاسلام : 

ولدينا هنا وثيقة هامة أدلى ما مفدكر ممتاز هو أبو الس العامرى: 
دفاعا عن ع علا اكلام > يقول فمأ : إن قوما قد أقدموا على ثاب المتكلمين 
وأولعوايذم صناعةالسكلام» وفسيوا أربابها ]إلى البدعة والضلال» واحتجوا 
بأنهم لا يدرفون إلا بأصحاب الجدل الذى وضعه الله تعالى موذع الذم 
فقال ( وإن جاداوك فقل اله أل يما تعملون ) و>ن تقول : إنمن ذهب 
إلى ذاك فقد دل من نفسه على جول عظيم 

أما أولا : فلآن الله تعالى يقول ( ادع إلى سبيل ربك بالحكة 
والموعظة الحسنة وجادطم يالتى هى أحدن ) والشىء المذموم لا يقع فيه 


.ما هو حي 3 


أما ثانياً : فان عمر بن الطاب رضى الله عنه لما جادلالهودف شأن 
جبريل وأخُمبم ؛ رجع إلى رسول الله ما ليخبره بذاك » فوجده فی 
الحال عققاً لما احج و4 عام فى قوله تعال ( من کان ناوا لله 
غاا . الاي ( فازداد عير استحكاما في اعتقاده . 


أما ثالث : فلار الدين ينقسم بين أشياء تحل عل الأصول »وهو ما يجب 
على المؤمن اعتقاده فى توحيد الله تعالى وإثيات الرسل والحاد» وأشياء 
حل مر لالفروع؛ وهو ما يازم المسلم إقامتهمنالشرائع والاحكام, والاصل 
مقدم على الفرع »و ذا نالاطأ فى أصو ل الدين : كفر »وأهل صناعة 
اكلام م اخسون يتوطيد 5 کان الدين . 


أا رابعاً : فلأنماصناعة تستعمل معالذم ى كا تستعمل مع اللى» وتنذل مع 


حك ا 
المطيع ا تذل 0 الخليع 4 وما فصير الإنسان داخلا 2 جلة الخاصة الذين 
لون آرم وین ق فق ألْسىء و1 إثماته على المديرة ؛ وألله تعالى يقول (قز دذه 
سبل أدعو إلى أله عل وص رہ 3 li‏ ومن أتمعنى ( 


وتم العامرى! حديثه الشيق بقو له : وإذ قد و جد أهل هذه الصناعة 
ذا بین ع حريم الدءن » ومستخاهين له من لواحق القدح » وصائنين 
مر له من شوائبه : فن الواجب أن نعل أن آ ثارم فى استحةاق الشكر 
ن FE‏ قأصرة درن 1 ثار المدافعين دنه با لد والقوة .وال لاح 
والعدة() . 


ثالثا : دائرة التصوى : 


لاد ق هة الحجالة إل كلل ادر التضنو ف أو إلقاء الضوء 
الكاشف عل أصوله ومسائلهءيل إنا سنةصر حديثناعل التصوف باعتباره 
غالا من ا لات التفاسف والإبداع العقل الإسلامى ٠‏ 


لقد قبل إن التصوف مشّق من الصوف » دلالة على اختيار أسط 
أنواع الثياب وأكثرها خشونة » وذ ] لأى ضرب من الرفاهية أو العناية 
بالمظور » وقيل [نالتصوف مشتق من الصفهاء»دلالةعلى أن طروقااتضوف 
هو تصفية النفس من أدفاسها وأوزارها وأكدارها ‏ وقيل أيضاً إربف 
التصوف مشتق من السكلمة اليو نافية ( سوفيا ) الى تعنى الحسكمة دلالة على 
أن التصرف مهدف [المعزفة اليقينية الى تمدف [إلما الحسكمة . وإن كانت 
وسليته إلى ذلك هى الكشف الباطنى أو الإطام اللدنى > و ليس إعنال العقل 
أو النظر الذهى المرتب . 


6 أبو .الحسن.العامر ی الإعلام عذاقب. الإسلام ص ١١14-1١١4‏ 


E 

وأياً ما كان الاس : فإن الباحهين فى أصلالتصوف قد ذهيوا ف أمره 
طرائققددأ > فن قائل برد الصو جملة إلى أصول إسلامية حالصة»و يشير 
هذا الفريق دائماً إلى حياة الزهد المتقشفة التى كان حاها الرسول عليه 
الصلاة والسلام وحعابته الأجلاء »> و كيف كانوا يتعففون لا عن فقر» 
وبزهدون لا عن فاقة أو عوز » ومن قائل برى التصو ف بأسره قيار أدخيلا 
ملفقاً من عناصر غر بعة مختلفة . 

وو افا تشقن اكد يكن التفرقة بين قيارين ف التصوف 
الإسلامى » فبناك تيار يمكن اعتياره مثابة نحليلات سيكو اوجية عميقة 
لاغوار النفس البشرية ودخائلها ومنعرجات حياتما الراطنة الخصية » 
5-0 دقرق )ا تزخر هه تلاك النفس من علاقات باعاشة يبن مختلف 
أماط سلو كبا . ْ 

وهنالك من جافب آخر : تيار لايقف عند هذه التحليلات النفسية 
كدير ا ۽ بل بر قشع فوقبا لى يشيدتصورأت و أوجية عن الكو ن كله 
تضارع التصورات الفلسفية المءتافيزيقية تعقيداً وتر كيباً ۽ ور عا كانمن 
ا ز مثلى التيار الأول ف نظ ر نا : ابن عطاء الله السكندرىفى كتابه «الحم» 
الى حظيت عن جدارة بعدد وفبر من الشروح والحواشى » ومن أمثلة تلك 
الملاحظات النفسيةالعميقة الى أدلى ها ان عطاءالنتّهقوله : (منعلامات الاعتهاد 
على العمل نقصان الرجاء عند وجود الزلل) : ( لا يكن تآخر أمد العطاممع 
الالماح فى الدعاء موجياً ليأسك , فمو قسد ضمن لك الاجابة فما ختاره 
لنفسك»وف الوقت الذى يريد > لا ف الوقت الذى تريد) وقوله :(الأغبال 
صورة قائمة ع وأرواحما وجود سن الاخلاص فما ) و كذلك قوله : 
(لا عل أرجى للقلوب من عسل يغيب عنك شهوده و>تقر عندك 
وجوده ). 

ونود أن فسترسل فى إبراد مثل هذه التحليلات النفسية العميقةالصافية 

(4 - جوانب الفاسق ) 


ا 
الى تلاس شغاف الدفس البشرءة » وتتعمق فى دخائاباءفةول ذلك ون نعتقد 
أن مثل هذ التحليلات لا كن إلا أن تكون فتاجاً خالصاً للعقلية 
الضارية الإسلامية حين تشر ع ف الإستيطان والتعمق » إنه نتاج خالص 
داق ذجاً رفيعاً زلا دبداعالفسكرى الإسلامى > وإذا كنا قد رأينا ف عم 
السكلام نتاجاً لتللك العقلية الحضارية الإسلامية إننا لنرى فى هذا الفطمن 
الانتاج الصوق جا ا آخر متمز را لابداع هذه العقلية . 


أما التيار الآخرفر ما كان أبرز مثليه فى فظر نا: الشيخ ال كبر عى الدين 
أن عرق؛ قاين عر یشرع فى بناء ما يمكن اعتباره د مذهيا ا مق 
اتر كيب متّين البناء » ويقوم دذا المذه ب على أن الو وجود وا<د» وأرعين 
المكتات أرقا مظاهن Ea SS ESSE‏ 
وقول أبن عربى - اهو وجود الله خاصة(1) : 

وف المحق أننا بإزاء هذا الط من الانتاج الصو فلا ملاك إلا أن نعتيره 
د مذهيا فلسفياً» يتأثر ها عبط به من مو ثرات » ولیس لنا أمام 
آراء ذلك المفسكر الصوف إلا أن نعتبرها أفكاراً قف على قدم المساواة 
مع أفكار ابن سينا أو غيره من الفلاسفة مثلاء لكى نشرع بعدئذ فى 
نشرحما وحايل عناصرها الأصيلة والدخيلة . 

أجل إن ابن عرنيقد ذهب إلى أنه استقى أفكار ه من رسو ل الله علا 
مباشرة في ريا رآھا) لمكن مقو لته تلك ل تعني آر أءه جبيعا من 


النقدوال ITAA‏ ضر 4 ا تبارها جرد 1 كار قۇ خف أو تر فض » مثلبا کشل 
أفيكار أبن. سينا سواه لسو أء e‏ 


(1) ابن عربى. الفتوحات المكية الباب ۱۷۷ ص 4١١‏ جزء ثان . 
(۲) .ابن عر : فصوص الىك ص ه شرح القاشاى : 


وهم ل 


جاع الام أنه بالإمسكان اعتبار هذا القط من الإنتاجالصوف قريباً 
إلى حدما من دايرة الفاسفة الاصطلاحية » وحيئذ فإن جانب الأصالة 
فيه واضح ومتميز أها » برغم مأ فيه من عناصر وأردة ع إن الممذهب 
العقا لى الذى شيد صرحه أن ن عرق : مسذهب ينطق بعقاءة صاحيه ا تمبزة 
ومقدرقه الذهنية الفذة و كين شخصية أنعر ف جر بته بضر ف النظر عن 
مواد أل بناء الى استخدمها ذلك المف-كر الممتاز فى تشييد صرحه الشاهق » 
ولست أدرى كيف يمكن إغفالمثل هذا الصرح عند تقيي أصالة الفلسفة 
الإسلامية وقدرثها على الابتكار ؟ 


8 : دازة اول الفقه : 


عندما تناول اين خلدون تاريخ ل اض ل الفقهفرق فى هذا التاريخ 
بين مراحل ثلاث : مرحلة كثر فا الخلافى يبن الجنبدين عل اختلاف 
مدار كم وأنظارهم » ومرحلة انتهى فا هذا الخلاف إلىالأامة الأر بعت 
ففصلوا هم و.تباعبم تلك المسائل الخلافية تفصيلا دقيقا » ومرحلة أتخذ 
فما هذا الخلاف : صورة الجدلف الخصوص الشر عية والأصول الفقبية » 
فافطلقت كل طائفة تناصر مذهياً من هذه المذاهب إلى تقعيد القواعه الى 
استق منهأ هؤلاء الأمة آر امهم وإلى تبان الاصول الى انبعثت متيا 
خلافاتهم : وهو ما يسمى د بالخلا فيات » وکان من الطبيعىق هذه | ار خلة 
الأخيرة أن قنشب الجادلات بين هذه المذاهب » وأن بحاول کل فر يق أن 
يعثر على الإطار الذى عك هذه الحاولات » أو على الحدود والآداب الى 
يتوصل بها إلى حفظ رأى ما أو هدمه وهذا هوما يسمى بعلم الإدل 
الفةبى17) 


(۱) قارن : مصطنی عبد الرازق : بيد ص ٠ - ۷٥‏ 


o —‏ لس 


وحين يتناول الغزالى تحديد هوية أصول الفقه يعمد إلى التفرقة بينه 
وبين عل الشكلام من جبة » وعل الفقه من جبة ثائية » فللأفعال ‏ فيايرى 
الغرالى 55 أحكام عقاية مكل ونا أعراضاً له جوأهدر 5 وكونبا حر كد 
وسكوفاء وغير ذلك» والعارف .ذلك يسمى متكا » ک) أن لحذه الأفعال 
أحكاماً شرعية مق ل كو نها واجمة أو محظورة أو ميا<ة أو مكروهة » وهذا 
ما يتولى الفقيه بيانه » ما عل أصول النقه فيرعى إلى البحث فى أدلة هذه 
الأحكام ومعرفة وجوه دلالا (lz‏ من حديث اجخملة لامن حيث التفصيل )١١‏ 
فعل أصول الفقه إذن لا يتعرض لا لأصل السكتاب والسغة والإجماع , 
ولا لشرائط صتا ومو تما . 


وأياما كان الاس فإن عل أضو ل الذقه لم يبرز [لىالوجود عدا مستقلا 
ذا قافون كلى يمكن الرجوع إليه فى معرفة الآدلة وفى كيفية معارضتها 
وترجيحبا : إلا بغأهور الإمام الشافمى و كتاءه الشبير ( الرسالة) » حقا 
إن الناس قبله كأذوا يتكلمون فى أصول الفقه ويستدلون و يعترضون » 
ولكن تنظى هذا العلم وإبرازه فى صورة منهجية واضحة المعالم لم يتم إلا على 
يدى الإمام الجليل ف القرن الحجرى الثانى . 

لقد كانت زسالة الشافعى حقاً : تبرز إنجاهه عو ضط الفر و ع. 
والجزئيات ف قواعد كلية . وتحاول وضع الحدود والتعاريف مع المقار نة 
بينها و بمحيصها والانتهاء منها إلى تعريف دد ثم تلى ذلك بتقسے المعرف 
مع اعثيل والاستشهاد لكل ق . 

كذلك فإن أسلوب الرسالة أسلوب مشيع بروح منطقية واضخة» سواء 
کان ذلك فى الاستدلال أو دقة البحث وعق الفوم > أو مراعاة النظام 
المنطق » رغم اعنهاده فا على النقل » واقصال مسائل البحث بأمور شرعية 


: الغرالى : المستصنى ص »6 0 وول‎ )١( 


— ان مده 


عالصة » ا أن الرسالة قد لمست قضايا تتصل بالبحث العقل الخالص 
كقضية الظاهر والباطن ومسألة الع » وحجية السنة . وغيرها من الأدول 
الفقبية17) . 

مبما يكن من شىء فلقد كثرت الاعاث الأصولية بعد الرسالة كثرة 
وأفرة »فكتب بعض الفقباء من جه ؛وبعض والمتكلمين من جمةأخرى ¢ 
ولكنالفقباء كانوا ينزعون ف كتا باتهم عو الاستنباط والتفر يع الفقبى » 
بنا اجه المتكلمرن نحو المباحث الكلامية » فيجردون صور! المسائل عن 
مضموتما التفصيل » و بميلون ما نحو الاستدلا ل الفقبى امجردءفكت ب الأز الى 
كتا به (المستصنى و کب إمام الحرمين كتابه (اليرهان) کا كتب القاضى 
عبد الجبار المءتزلى كتا به (العبد) > وكتب أبو الحسين اليصرى شرحاً عايه 
هو كتاب ) ا معتمد) 1 


ومن هذا السرد العاجل لتاريخ هذا العم سکن للباحث أن يضع يديه 
على عل فذ متميز لا يمكن إلا أن يكون ثمرة لحضارة عقلية إسلامية 
خالصة ع فادة العم هنا : الأحكام الشرعية العملية الى تنظم السلوك الخلق 
والاجتاعى للأفراد وتقنن علاقات بعضهم ببعض » أما إطاراته الشكلية 
أو صورة امجردة : فى ال حكام العقلية الى هى ملك مشاع للبشر جيعاً ء 
فإن أفادت من علوم عقلية سابقة ‏ كالفلسفة والمنطق ‏ فذلك مقدار 
ما يفيد المثقف المعاصر الان من التيارات الى تصطرع حوله » ينتق منها 
مايلائم أصوله الحضارية ء ويقبذ منها ما يصطدم'بمذه الأأصول ويتبان معها.. 


)1( مصطق عمد الرأزق : هید ص ۲٤١‏ . 


کت اق سے 


۱۰ علاقه الدن بالفاسفة »> وضرورة الفاسفة الإسلامية lll ٤‏ 
لماص 


رما كانت قضية علاقة الدن بالفلسفة : إحدى القضايا الشادك انى 
ما رحت شغلا شاغلا للاشتغلين بالفلسفة منذ مقامما المسكر فى ديار 
المسنليين »فلا يي أن #تراوح فا الاراء ء من النةقيض إلى النقيض» وقبل 
أ ن عاول الادلاء فى المسألة ر ی : : يحم علينا أن عرض سراعا ذه 
الآراء الختلفة المتضارية . 


كان من الطبيعى أن يتخذ الفلاسفة وأشياعهم موقفاً يقرب الفلسفة 
من الدين > بل و جعل مهما وسيلتين دف وإحد. لا إختلاف ينما ف 
الجوهر والقصد ؛ فالملة ا يقول الفار ای( حا كية لافلسفة و 7 
تقستملان عل موضوعات لأعيانها » وكلاهما تعطى المادتىء القصوء ی 
الوعنودات» وتتطان الغاية القضوى الى لاجلا :كو الاضان وهي 
السعادة القصوى » كل ماوین الدين والفلسفةه من فرق عند الفاواتى ‏ 
هو أن ماتعطى فيه الفاسفة البراهين اليقينية : تعطى فيه الملة البرافين 
الإقغاعية » وذلك فرق يتعلق بالوسائل لا بالغايات . 


آم أبن رشد فيفر د لاقضية كتابين مسشقلین کا سترى , أحدهها دو 
كتابه ( فصل المقال ف بين السكة والشريعة من الاتصال) ويقرر ابن 
رشد فى هذا السكتات 1 : أن مقصو د الشريعة والمسكة هو تعلم العم الدق 
والعمل الحق » أما العم الحق فيو معرفة الله تعالى وسائر الموجودات على 
ماهى عليه » ومعرفة السعادة والشقاوة الآخرويتين . أما العمل الحق : 
فبو امتقال الأفعال التى تر دى إلى أولاهما » وتتأى بالمرء عن اللاخرى . 


١ - ٠. الفارابي : تحصيل السعادة ص ع س‎ )١( 


ثم يهى ابن رشد إلى فنيجة حاسمة : هى أن الثمريغة والحكة كلتما 
خق » والحق لايضاد الحق » بل هو افقه وإشيد له ¿ فالحكة ھی ضاحية 
الشير: i‏ و ألا | صو و هي المصطحيتان بالطبع و المتحاتان بالجو هر 
والغريزة(1١) ٠.‏ 


لکن ور بم آخر من علماء المسليين يتخذ مو قفاً مضادأ ۽ فا لغز الى مقا 
يقول فى كتابه ( تهافت الفلاسفة ) : إنه ماصنف كتابه هذا إلا بياناً 
لتهافت مذاهب الفلاسفة ؤتناقض كءتهم فبا يتعلق بالإلميات . كاشفاً 
غن غوائل مذهيمم وعوراته الى هى على التحقيق مضاحك العقلاء وعبرة 
عن الأذكياء0”؟ . 


ثم يحاول الغوالى حصر مصادز الخللان بين الفقلاسفة وبين عيرم من 
الفرق فى ا ثلاثة : 

: قسم يرجغ الخلاف فيه إلى لفظ تجرد كأسميتهم الصانع تعالى‎ - ١ 
نجوه ا تفسيرم للجوهر بأنه القام بنفسه الذى لاحن 7 مقومٌ‎ 
يقومه ۾ ودذأ اله سم لا وض الغز الى فى [بطالهء لانه راجع [إلالإصطلاج‎ 
. 7 الذى لا مشاحة‎ 


٢س‏ قسم لا تصدم آراءم فيه أصلا من أصول الدين ء كأرائهم الفلسكية 
واطندسية والرياضية وهذا القسم أرضأ لا مخوض الأزالى فى إبطاله . 


۴ قم يتعلق النؤا ع فيه بأصل من أصول الدين » كخدوث العالم 
وصفات الصافع وبیان حشر الا جساد() 


0 أبن رشد : فصل الال عن و ايها ع . 
(r)‏ الغزالى : مهافت الغلاسغة ص ۷٥١‏ 
, (۴) المصدر السابق : ص ۷۹ ۸١‏ . 


س إ0 س 
ويتهى الغزالى فى كتابه هذا إلى تكفير الفلاسفة وإجاب القتل لمن 
يشايحهم » وذلك لقو طم عسائل ثلاث : قدم العالم 6 وعدم أعل اليارى 


بالجزئرات ظ وإنذكار بعث الاجساد وحشرها() : 


و تبلغ موجة الحجوم على الفمسفة ذروتما فى فتاوى ابن الصلاح 
٠٤۴ (‏ ه) فقد حرم ابن الصلاح مطالءة كتب ابن سينا أو الاعتقاد بأنه 
من العللاء » قائلا : د إن من فعل ذلك فقد غدر يدينه وتعرض لافتنة 
العظمى » فلم يكن ابن سينا من العلاء » بل کات شيطاناً من شياطين 
الإنس »2) !! 

ْم برد أبنالصلاح ذلك قائلا : إن الفلسفة أس السفه والا خلال 
وماد الأيرة والضلال» ومثار الذيخ والزندقة » فن تفلف فقد عميت 
بصيرته عن محاسن الشريعة المطهرة ٠‏ أما ااخطق فبو مدخل الفلسفة » 
و مدخل الشر شر » وليس الاشتغال بتعليمه وتعليه مما أباحه الشارع › 
بل إن |؛نالصلاح ليذهب إلى أن استعال الادطلاحات المنطقية فىمياحث 
الأحكام الشرعية من د المدكرات المستبشعة والرقاعات المستحدية » ؛ 
ثم بيب أبن الصلاح بالساطان أن يدفع عن المسلمين شر هؤلاء الفلاسفة » 


وأن د مخرجبم من المدارس ويبعدم » ويعاقب عل الاشتغال بفنهم »7) . 


هذان إذن موةفان متعارضان تمامأ» نقر ب أحدهما بين الدين والفسفة 
() نفس المصدر : ص ۳۰۷ ۳١۸‏ . 
)۲( فتاوى أن الصلاح : ص #4 . 


(م) نفس المصدر : ص 0" . 


و عل مھا و سان دف وأحد » ويذهب الفا إلى حد تسكفير الفلاسية 
وقتلمم والتنفير من الإ جاب بآرائهم أو الرضا عنها . 


وف الحق أن كلا الموقفين ينطوى - من وجبة نظرنا - على تطرف 
لا ريب فيه ؛ فا مو قف الأول يطلق كلة الفلسفة إطلاقا > وكأنما الفلسفة 
رأى واحد أو اتجاه متفق عليه بينالمشتغلين بالفلسةة » ولو ذهيت تستقصى 
CE‏ بذ با © رموه تله اذ املو ماك تورات 
وفيرة العدد تتعدد بتعد د الفلاسفة تسم > وكلا امتد الزمن إزدادت 
الآمور تشعباً وتفرعاً » و أتحىمن الحال أن نفهم الفلسفة معنى وأحد عند 
اثنين من الغلاسةة» فأى هذه التصورات والمفروماتهو ادير يأن يكون 
قريياً من الدين » وأما هو الحقيق بالرضا وأا هو الخليق باأرفض ؟ 
لامراء إذن فى أن هذا الموقف ينطوى عل حماس للفلس:ة وتعلق ما » 
ولكنه حماس مرده إلى لك الحالة الباهرة من الإجلال الى أحاطت بالفلسفة 
فى العرود الاسلامية المنقدهة » ومرده أيضاً إلى ماخيل إلى باحثى تلك 
العبود من أن « الحسكنة واحدة » لا اختلاف فا » وأن الجسكاء : كل 
بعضوم بعضأ > ويصحح بعضهم ما أخطأ فيه البعض » وهذه نظر ة قلسم 
بالكثير من التفاؤل وحسن الظن ؛ ولانعتقد أنالأحاث الحديثة و تارجم 
الفلسفة تو يد مثل هذه الاظرة أو تسايرها . 

أما الموقف الثانى فقد تطرف أيضاً فى مباجة الفايمفة إلى حد تحريم 
الاقتراب منها أو من العلوم الى تتصل ما من قريب أو من بعيد » بل ذهب 
إلى التنفير من استخدام الاصطلاحات والقواعد المنطقية الصورية الشكلية 
فالعلوم الفقبية » وفى هذه النظرة نس حماسا واضا للدين » وهذا حق 
لا غبار عليه » ولسكن هذ اهجوم الاد على الفلسفة قد انسحب 
اق فؤوة اتن دمن فة والتطق إلى أن ثمل العمل العقلى فى 


0۸ عد 


كل صورة من صوره» وذلك ‏ بالقطع - مأخق هكن أن يؤخذ على 


دلا الموقف(1) 


على أية حال : فنحن ميل إلى أن كلا الموقفين تاج إلى تعديل فى 
خط 0 العامة » فإجلال فلاسفة اليونان وإحاطتهم الات التبجيل 
والاحترام » هو ا على الموقف الأول ولا نرضاه من أخابه » 
كا أننا ننكر عليهم أيضاً اتجاهمم بكليتهم إلى تلك الفلسفة الإغريقية 
وجعنبا حور البحث ومدار التفكير ؛ وما بالنا نترك القرأن الكرم 
ما حتوى عليه من نخطبط النظام السكونى وال نطولوجى » ولغلاقة البارى 
تعالى بالكائنات » ولا نعمد إلى تصوير هذه الأصول ياستخدام اللغة 
الفأسفية الدقيقة وبذلك فقم فاسفة قرأنية اللحمه والسدى؟ 
إن جرود المشتغلين بالفلسفة الإسلامية ينبغى أنتفتح لنفما مجالات 
لابحث جديدة » تقوم فى الأساس على قراءة القرآن قراءة تتلس فيه 
مفاتيح مشكلات الوجود والمعرفة والأخلاق > وقتجه نحو العثور على 
التصور الةرآ نى لفلسذة 'لتاريخ وفلسفة الحضارة ومقوماتها ومعطياتم! . 


ولا ينبغى أيضاً أن تقف تلك ال+بود عند حد معارضة اىن كونة 
الإسرائيل أو ابن الراو ندى أو يمد بن ز كربا الرازى من وصموا بالإلحاد 
وتشكيك العقائد » فالعالم المعاصر مو ج بنزعات إلحادية جماغية #فوق فى 
خطورتها مقو لات أؤلك الملخدن القداى ألف ألف فرة» ولن تمكون 
للفاسفة رةه أوخاجة أو مشروعنة وجود مالم تقف هن هذه النزڪاف. 
موقت التحدى والمغارطة : 


)0 قارن ف هذا الصدد الأشعرى : رسألة 52 أ تحسأن أ وض فى 
الكلام ص 3 وم أبفدها . 


س 

وكذلك فإن ا لوقف الثانى هو أيضاً يحتاج إلى تعديل » ذلك أن إنكار 
العمل العقلى ورفضه جلة ‏ وهو ما ؟سكن أن يتأدى إليه «ذا الموقف 
ف نرى - أمر مرفوض أيضاً , فالفكر الفلسئى : مادة وصورة » 
أو مضمون وشكل » أو محتوى وإطارات » والأخذ بالصورة والشكل 
والإطار أمس لا غبار عليه من الناحية الديننة » فلا حرج على العقل 
الفلسنى المسل أن يتخذ منبا مايشاء » شر بطة أن يستمد المادة 5 المضفون 
أو المحتوى ‏ لا من فاسفة الإغريق بكل ماعويه من عناصر غنوصية 
أو وثفية أو مودية ‏ بل من قضايا الإسلام وأحكامه ونظرته العامة 
إلى الوجود والمعرفة والتاريخ والحضارة . 


ا 
جوانب من الفلسفة الإسلامية فى المشرق 


١‏ لقصل اول 


اج غناك فة : 
© الكندى والمعتزلة . 

م السكتدى والموسوعةة الثقافية . 
> - الكندى واستخدام الفلسفة اليو نائية استخداماً إسلامياً . 
ه - علاقة الدين بالفلسفة عند الكندى . 
57 الكندى وقضة الوحدة والكثرة . 


عد أ" سے 


لمات شخصية : 


ينفر د الكندى من بين سائر فلاسفة المسلمين بأنه الفيلسوف العرنى 
الحند» الضارب بأصوله إلى قبيلة ( كندة ) العربية الى أخذت من زمن 
طويل بأسباب الحضارة » ونزح كثيرون من أبنائها إلى العراق واتخذوها 
وا م » فلا يب أن يتفق أعحصاب التراجم على تلقيب الكندى 
بشيلسوف العرب » ولا يجب دا أن تتخد من الكندى صورة تمثل 
العقلية العربيةوقد م مت من الثقافة الواردة » واستمكست مع ذلك بأصالتها 
العر بية الإسلامية . 


هو أبو يوسف يعقوب بن إسحاق بن الصباح بن عمران الذى 
يأممى فسبه إلى الاشعك بن قيس الذى وفد مع بعض قرهه إلى 
رسول الله ميل فى العام العاشر من الهجرة »وقد ارتد الأشعث عن 
' الإسلام فترة من الزمن بعلم التحاق الرسول ls‏ مه السلام بالرقر ق الأعلى 8 
لسكنه ماليمث أن عاد إلى الإسلام واشترك ف فتوحاته دوا من 
لاهن سئة ثم سند إل أبنائه وحفدته كثير من الأعمال الإدارية ¢ 
حتى كان والد الكندى نفسه - إسحاق بن الصباح ‏ أميراً على الكوفة 
فى خلافة الميدى والرشيد » وقد ولد الكندى نفسه فى أثناء هذه 
الفسترة . 


وتختلف الاراء بصدد تحديد ولاهة الكندىء ومن المرجح أن تكون 
حوالى عام هم١‏ ه» فى أخريات أيام أبيه »کا تاف أيضاً يصدد تحديد 
تاريخ وفاته » ومصدر الإختلاف هو أن المصادر التارخية التى تناو لت 
عا الكندى قد لاذت بالصمت فا تعلق عذين الامرين» وعلى أيةحال» 
فإنمن المرجح أيضأ 3 ن تسكون وفاته ف آواخر عام o۲‏ ه. 


— ۹ 


كان الكندى - کا تقول المصادر التارخية E‏ للبدوء والعزلة 
والتأمل »!وخاصة ى أخريات أيام حياته'» فقد عاش سنى عمره 
كلها إيان از دهار الدولة العباسية واستقرار ملكا » وبالقرب خلفاماء 
وكان أس الخلاةة قد استتي لطارون الرشيد » م للآمين والميأمون › 
واستكان الطامعون فى الحلافة وهدأت حدة الصراع السياسى . عا وفر 
للدولة قدراً عظما من الحدوء الذى تمت تحت ظلاله علية الإمتزا جالواسعة 
. وين الثقافات والاجناس والشعوب الختدفة » وكان المأمون قل أطلق 
الجرية الفسكرية والثقافية من عقالما وفتح ]ليان عل مها رسيا 
.وفى هذا الجو نها البكندي وتنم نسيم الثقافة ونال من مواردها 
الختافة . 


وأيأ ما كان الآأم فقد حص ل الكندى بعض علو مه بالبصرة » ثم أكل 
د راسا 4 ف بغداد وذما 2 حدم الملوك وباشرم بالأدب 6 وكان عظم 
المنزلة عنلك المأمون والمعتصم وعملك أبنه اد e‏ تقول روأية افطل ٤‏ 


م يتابع القفطى حكابته لحماة الكندى فيذ کر أن مډ و أحمد أبى 
ٍ سكل مذ كؤر بالتقدم وألمعرفة 6 فأفسدا ما بين الكندى والمتوكل 6 حى 
أمر المتوكل بضربه ونهب مكتبته » وبذلك استطاع أبنا المنجم أن يستليا 
كتب الكندى » وأن ينقلانها إلى البصرة حيث أفردا ابا مكتبة خاصة 


”مىت ( السكند ية € . 


ولبكن المتوكل مأ ليث أ ن اکت دسأئسهما فعضب علا 4 
واستعان عل 0 ما أفسدآه ر جل کان آنا المنجم قل أو قعا بوه وبين 
المتوكل من قبل » وهو سند بن على » فاشترط هذا الآخير علييها قبل أن 


() اشغ : أخبار ا ال 


— ۳ = مر‎ 
eS 


ينقذهما من غضرة المتوكل : : أن ردا إلى الكندى کته 3 ول ستو لق 
يفيذهما لذا الشرط إلا حينا وصل إليه خط .الكندى باستلام كتبه 
(Dal‏ . 


ولاشك أن إهذه القصة دلالتها على اتساع ثقافة الكندى وعنايته 
الملحوظة حمع السكيتب التى يمكن إفرادها وحدها فى مكشية خادة» ومما 
يكن فق اش فاد أقصى ال كندى ف 1 خر أا مه عن قصر الخلاتة» وذلك 
حين قيض المتوكل على أزمة الحم و أعاد إلى مذهب هل السئة ساوق هيبته 
وسطوثه » وكانت صلات الكندى بالمعتزلة د 6 ساری بعد هنيبة - تلقى 
ظلالا من الريبة حول موقفه » ما جعله يقبع بعيداً عن دوائر الخلافة 
راضياً أوكارها» ومتفرغاكل التفرغ لعزلته الفلسفية الهادئة . 


۳ الكندى والمءتزله : 


وقف المأعون إل جائب التزعة الإعتزالة موقفاً سد بد الصلارة 
وجرى على سداتك خا فته المعته 34 وکان هن و لار ذلك الى الشويرة 
المدروفة عحئة خلق القرآن » وكان اللكندى فى تلك الأونة متصلا بدوائر 
الخلافة,فن الطميعى إذن أن يتخذ من آراء المعتزلة موقف الرضا والقبول» 
إن لم نقل موقف الدفاع والإعتقاد الصراح ؛ وإلا لأقصى عن مجالس 
الخلفاء [قصاء أ ٤‏ دل ولحاق به ماحاق عن عارضوا ار أء المءتزلة و رضوا 


عنها من عنت وإيذاء. 


لقد شارك ال-كندى رجال المعمستزلة جم و دمم ف الرد على ا 
کیو كنوت د ای أل ادات كتابانى ا 


)0 د. عيد الما دی ا رودة Aan:‏ رسائل االكندى ص 5-4 


ع لوادت 
عم السلام » وكتابا آخر فى إثبات النبوة على سبيل أصتاب المنطق » 
عءاولا أن يعارض كا عارض المءتزلة - فظرية كافت سائدة فى ذلك 
الزمان مر دأها أن العقل السلي وحده كاف فى الوصو ل إل المعرفة المقيقية» 
ولا حاجة البشر إل النبوة » ومن جبة أخرى فقد كتب الكندى كتابا 
فى د التو<يد » » و كتابا آخر فى أن ( أفعال البارى تعالى عدل لاجور 
فما ) » والتوحيد والعدل ) نعم : أصلان من أصول المعترلة النسة ,م 
ألف الكندى رسائل فى فظرية الجزء لا يتجزأ» ونظرية الإستطاعة » 
وغير ذلك من الاعات الى شغلت مفكرى عصره » لا سما المعتزلة منهم» 
ولدينا عديد من النصوص الصرعة التى تثبت أخذ الكندى ميدأ الصلاح 
والأصلح المعتزلى» فو يقول مقلا ‏ وهو بصدد الحديث عن ترتيب 
الكون وتدبيره - (وإن هذا من تد بير حكم علم قوى جواد عالم متقن 
لما صفع . و هذا التد بير غاية فى الإتقان » [ذهو موجب الآمر الأصلح 
کالذی قد تین » وکا نحن مثبتوه فم تاو بتأييد ذى القدرة 
التامة )00 : 


ثم يقول فى مو ضع آخر ( فبذه هى السراسة الوق من السائس المق » 
وهى الفعل الأصلح من كل مفعول )0) . 


وإذا ناکل هذه الشواهد جانا فلدينا ما يتخلل رسائله کہا من 


)١(‏ الكندى : رسالة فى وحدانية الله وتشاهى جرم المالم 
ص ۲۳۹٣‏ — ۲۳۷ 

(0) الكندى ؛ رسالة الإباتة عن سجود الحرم الأقصى وطاءة 
عز وجل : ص ۲۰۹ 


شع 58 نت 


إشادة بالعقل وإعلاء من شأنه » وبأن الممارف اأشرع.ة يمكن أن توصل 
اپا العقل السام الخالى من الافات . 


ويشآول الكندى 2 صر أحة : لأعمرى أن فول الصادق د 
ضلو أت ألله عليه و مأ أدى عن ألله عز و جل - أو جود جميعاً بالمها باس 
العقلية الى لايدفعما إلا من حرم صورة العقل واعد بصورة الجهل من 


جيع الناس0 . 


فحن إذن بإزاء رجل ذى نزعة عقلة فلسفية تشايع الإنجاه المعتزلى 
فى خطوطه العامة والعريضة » إن لم قل ف تقصيلاته وجزئياته, 
فالكندى إذن قد بدأ مشايعاً لأفكار الاءتزال . ولكن هذه البداية قد 
سار تبه فطريق آخر مواز هذا الإتجاه ومختلف عه » فقد اتجه الكندى 
منذلك المنعطف مدر أسة أ سطو دراسة أ کش ا دق » مستخدماً 
الترجمات الاغريقية الى وجدت إلى عهده . ومن 7 ؤقد تحرر الكندى من 
طريقة المعتزلة الكلامية الخالصة » ميمما وجبه شطر الفلسفة الواردة 
وحاولا إستخداءها استخداما منيثما من ص ذاته . وريما كان أبرع 
ها يمكن إبراده فى هذا الصدد : أفمكاره الى ضما رسالته فى الإبانة عن 
سجود الجرم الأقص ننه ءز وجل والتى سنولما عناية خاصة عبا قليل . 


صف ان الندم ف کات الفہر ست مبزلة الكندى العلية فيقول 
أنه ) فاضل دهره ووأحد عصرهف معرفة العلوم الد ية بأسرها)()ويةول 
البييقى فى كتابة (قتمة صوان الكمه ) : إنه كان ممندسا خائضا غمرات 


0 الكتدى : المصدر السابق ص ۲٤٤‏ 
)۲( ابن الندے الفہرست ص وها 
(ه - جوانب الفاسق ) 


00-7 الأ س 


العلوم , وإنه جع فى تصانيفه بين أدول الشرع وأصؤل للعقولات() ؛ 
أماالقفطى فيقول عنه : إنه المشتّهر فى الملة الإسلامية بالتبحر ف فنون 
الحكمة اليونافية والفارسية وأفندسية . وإنه متخصص بأحكام النجوم 
وأحكام سائر العلوم .)١(‏ 


فثقافة الكندى إذن کا ومين من هذه ااترجمات من جبة » وكا بهن من 
الاستعراض السريع لسكتبه ورسائله العسديدة هن جبة أخرى : تنسم 
بالشمول. والاخاطة وااو وة وتدلنا غل رة واش بات ارات الى 
كانت تضعارب فى عبدها)» وتدلما من ناحية ثانبة على سعة ف الافق ورحاءة 
فى النظرة » وما يكون لنا أن ناق هذا الكلام إلقاءا لولا أن الكندى 
نفسه قد أعطانا الأساس الفلسنى طذه السهات جميعاً » وذلك حين ناقش 
قضية الم » فقرر أنالحق مشترك ومشاع بين الئاس جميعاً » وأن من 
راجت عل التاقل أن لا یخن من الح هما أن وجه درل 
الكندى : 


عى نا ألا لستحى فق اقتناء الىق من أن أى 5 وإن أى من 
الأجناس القاصية عنا والأمم ااباينة لناء فانه لأشىء أولى بطالب الاق 
من الدق 0 ولوس ینعی س اأحق ولا التصغير با ثل ولا بالانى ,4( . 


ويعبر الكندى فى نفس الموضع عما ينبغى أن يسود بين الباحثين عن 
الحقيقة من أخلاق وصفات » فلا حتقرن واحد منهم ما سبق أن أدلى به 
غيره » ذلك لان المعرفة الحقة [ ما تنال باشتراك الجرود وتضافر المفسكر بن 
فى الحصول علا واحداً بعد الآخر» يقول الكندى : ومن أو جب الحق 


(۱( أبوريدة : مقدمة رسائل الكندى : ص ٠.‏ 
(r)‏ القفطى ا أخمار الحكاء : .غم 
. (م) الكندى : رسالة الكندى إلى المعتص بالله ص ۸۲ تحقيق الأهواق 


00 
ألا نذم من كان أحند أسباب منافعنا الصغار اطزلية : فسكيف بالذين مم 
أسباب منافعنا العظام الحقية.ة الجدية . فإنهم وإن قروا عن بعض الحق 
قد کانو! انا أنسابا وشركاء فيا أفادونا من ثمار أفكارم الى صارت لنا 
سبلا وآلات مؤدية إلى عم كثير مما قصروا عن نيل حقيقته ؛ إذ هو بين 
عندنا وعند المبرزين من المتفلسفين قبلنا من غير أهل لساثتا : أنه لم ينل 
الحق عا يستأهل الحق : أحد من الناس جمد طلبه » ولاأحاط به جميعهم » 
بلكل واحد منهم لها لم ينل منه شيثاً » وإما فال منه شيا يسيرا بالإضافة 
إلى ما يستأهل الحق » فاذا ع يسير ما نال كل واد من النائلين الحق 
منهم : اجتمع من ذلك شىء له قدر جلیل() . 
فالكندى ‏ وهو العرن الأصيل ‏ لا جد غضاضة ‏ أى غضاضة ف 
أن جيب بالباحشين عن الحقيقة أن يتعاونوا فى بناء صرح المعرفة وتشييد 
بنائها » وحيئذ فإن نا أن نعتير إقبالك هذا العرى الأصيل على دراسة 
الفلسفة ‏ والتعمق فى مناحما » والإهابة بالإفادة من التيارات الواردة 
الوافدة : عاملا على أشجييع العرب على احتذاء حذوه » وعلى عدم اليب 
من مواجبة ملك التيارات » واستخدامها استخداما ذكيا فى خدمة 


قضايا الدين . 


۽ _ الكندى واستخدام الفلسفة اليو نافية استخدامآ إسلامياً : 

سنحاول فىهذه الفقرة أننعرض ع رضاعاجلالرسالة الكندى (الإبانة 
عن سحو د الجرم الاق وطاعته لله عن وجل ) ری م أصطنحعه الکندى 
من تزاو ج بين بعض الافكار الوار دة وبين الأأفكار الإسلامية الخالصة» 
واقد كتب الكندى رسالته تلك وأهداها إلى قليذه (أحد) أبن الخليفة 
المعتصم ¢ تفار / لقو له الى (و النجى و الشجر يسجدآن) كو يفتتحالكندى 


)0 المصدر اسايق :ص4 .م 


ی 
هذه الرسالة بديان أن كل ما أداة الرسول 2 عا أتأه من ريه : مکن. 
فهمه بالمقاييس العقلية » ومن يمن بزسالته عليه السلام فلا بد أن وى من. 
بتأويل د ذوى الدين والألباب»» وإلا كان ظاهر الضعف ف ميزه 
جاهلا بمقاضد الرسالة» وجاهلا فى الآن نفسه بالتصريف والاشتقاق. 
الذى هو من خصائص العة العربية وغيرها من اللغات . 


إن ف اللغة العربة - م يول الكندى() ‏ أنواعا كثيرة من. 
تشا به الأسماء » حى إن الإسم الواحد ليوضع لاضدين جميما , فلفظ 
السجود يطلق على معان مختاذة » فهو يقال لوضع الجهة فى الصلاة عل 
الأرض » ويقال على الطاعة فا ليس له أعضاء محسوسة » والمعنى العام 
الذى يتمثل من هذا اللفظ عند العقل هو الطاعة والخضوع . 


وبر دف الكندى ذلك بيان المعالى الختلفة للطادة, فقد تستعمل. 
الضاعة فى أ قابل للتطور من النقص إلى القام »كا يقال فى النبات إنه 
أطاع » إذا زكى ونما » وقد تستعمل الطاعة فى أمى لا قطور فيه ولا تغير. 
من ثقص إلى تمام » وحينشذ تعنى الخضوع لام الس والإنتهاء إليه. 
اخحتيارا وطو أعية : 

فإذا القسنا قطبيق ذه المعانى الختلفة على السكو اكب أو الاجرام. 

المماوية ‏ أو الاشخاص العالية بتعيير الكندى ‏ وجسدنا أن المعى. 

الى الأول غير ممكن الانطباق عليبا »كا آنا لا تنتقل من نقض إلى. 
كال » لها لا يعرض لطا التحول والتغير »فل يبق إلا المعنى الثانى وهو أن 
كن خاضعة ومطعة تومتتيية إلى أ الام 


2 


م وتابع السكندى حديثه بتبيان هذه الطاعة الفلكية فيةول : إن. 
الإجرام تتحرك » وح ركتها ##خير الأزمان» وبتغير اللازمان يقوم. 


)۱( الكتدى رسالة الإبانة ص٥٤۲‏ 


'الحرث والنسل 5 ہی إذن سەر سيراً منتظا لا[عوجاج فيه, ولاج 
عن ما أبقاها رما » فبى إذن مطيعة بينة الطاعة لما راد . 

23 ثم ينتقل الكندى من ذلك لك قضرة 4 أخرق تتعاق ياثيات الحياة وال دز 
الكل الأجرام العاوية بم يع أشخاصها »كمأ يتضح انما مطيعة طاعة 
إختارية ¢ فالفلك هو 0 لفاعلية ف اجا اة التى تو جد ف العالم 
الأرضى » 1 وکا يقول الكندى - د إن اليأة فى الجرم ای قد أثرها فيه 
الفلك » والعلة الفاعلة مما هى علة شرف من المعلول ما هو معلول() »> 


فالجرم الأقصى عند الكندى : متحرك حر ك دائمة لا توقف فاء 
وهذه الحر ك الدائمة هى العلة فى إخراج المتحركات من القوة إلى الفعل › 
خا جر مالأقصى E‏ رر الكتدى «حى بالفعل أبدا »> مقيك اجر مم 
الأدنى الواقع تحت التكون: الحياة اضطر ارأًء0) . 


وإذا كان الجرم الاقصی >( ء فو بناءاً على هذا ساس متحرك ¢ 
نوأسكن رفن له من قوی ل سو ی السمع والقتر 4 أ 0 المساف ‏ 
:الشريفإن » على حد قعبير اا-كندى . 


ولا يتف الكندى عند حد إثبات المع والبصر اللأجرام العاوية » 
عل يذهب إلى إثمات العقل أو القوة النطقية ها » مر دنا عل ذلك بأن 
التكائنات الآرضية الى هى معلولاتما : عاقلة ناطقة » وليس من الممقول 
أن يكون المعاول أشرف من العلة » يقول السكندى ؛ د فالأجرام الفلكية 
لا تخلو أن تسكون ناطقة أولا ناطقة » والجرم الناطق أشرف من الذى 
هو لا ناطق » فان كافت لا ناطقة فنحن ا ما » وهى علة كوننا 
القريبة» فكذلك رتبا البارى تعالى ؛ فبى علة نطقنا النى هو نوعناء 


(1) الكندى : رسالة الإبافة صمرعم 
(۲) المصدر ففسه : صبؤهم 


— Ve — 


فإذا كانت لا ناطةة فالمعلول إذن أشرف من العلة ؛ وقبيح أن يظن 
دزا أحد(١)‏ 5 

كم تنتهى الرسالة بتبيان أن هذا الترقيب الذى ر تبه البارى تعالى بين 
الحر كد الدائمة للأجرام الفلكية وبين الكائنات الأرضية هى القدرةالحقة 
للفاعل الحق 3 وأن أنتهاء هذه الأجرام لامر وخضوعبها أشيته 
هو « السجود المق للجواد » . وأنهذا النظام هوه السياسه الحقةلاسائنس 
الحق » » بل إن هذه الطريقة هى الى بنبغى أن تدرك ما قدرة الله وسعة 
جوده وإتقان وير ه(؟) * 

وهم الكندى رسا له دده بو له °« ف الذى ینکر من أن تكون 
شدرة الحق العامة قل مقات الكل مثال حيوان وأحدي موجوة فيه ا 
مأوو جد ف الى 3 لاسا والبين عاف ذلك خر الصادق مل عليه 
السلام 3 قر ميا 8 صدر کنا بنا (e‏ 

بعد هذا التحليل العاجل محتويات هذه الرسالة الحامة قود أن نضع 
أبدينا على عدة نقاط : 

أولا : 5 االكتدى ول استقى کا من أفكارى الفلسفية هبنا من. 
الافلاطونية امحدثة » ومن أثولوجيا بو جه خاص » فاللأجساءالفلكية فعا 
ققول ارجا ذوات حيأة دائمة عير مما رق »وهی لانتغير ولانستحيل. 


لانها ذوات انفس حية ليست مستفادة من شىء أخر 0 بل هى الى تهيك. 


سائر الأجرام الحياة©» » بل إن أثولوجيا تقول إنه لو كان الفلك جرم 


(۱( فس المصدر : ص مه؟ 

)+( المصدر عيثه ص 0۹ — ۲۰ 

09 المصدر نفسه : ص 79 . 

(:) أثولوجيا : الميمر التاسعم ص ٠۲۳‏ . نشرة بدوى 


س إ۷ لم 

لانفس فيه ولا <ماة له : ليادت الأثناء وهاسكت() : 
ثانياً : إن الكندى قد أخفهذا المعنى وفسره فى طوءالإسلام ناأسجود 
الذى عى داعة دلى الأجرام لرما 4 وسیر ها فأ ره ل4_أ من نظام 03 


تر قط حو أيه بعضماأ عض أر تساطا عضو بأ واحدا » يرث كن أن ينغار 
إلى الكون وكأنه حروان واحد ذو أعضاء يأخذ بعضها عجز بعض . 

الا : إن الكندى قل بجح ف مز أوجته هذه بان الحعنى الإسلاى 
والمعنى الفلسق احا كيرا 3 وأعطانا مثالا بأرعاً لما کن أن تكن 
عليه العقلية الإسلامة المتفة<ة الى تأخذ من لر إن الوافد مايتفق وثقاتها 
الحضاريةالاصملة 4 وما لخدم الاهداف والمقاصد الديئية الاساسية ٠‏ 


ه - علاقة الدن بالفلسفة عند الكندى : 


قسلمنا الفقرةالسابقة مباشرة | لى حت هذه القضية الخدايرة عند الكندى 
فقد زاوج الكندى کا رأينا بين المعنى الاسلائى وبين المعنى الفاسنى »و تمى 
من هذه المزاوجة إلى آراء جدرة بالاهتيام » ومن هنا كان الكندى كل 


« أهل الغرية عن الحق وإن تتو جوا بتيجان الحتق من غير استح-قاق » 


ويعلل الكندى ضيق هو لاء بالفلسفة وتجومهم علها عدة تعليلات » 
فرد ذلك الهجوم ١‏ إما لضيق فطلم عن أساليب‌الحقء وإما لدرانةالحسد 
المتمكن من أنفسهم الميمية » والحاجب دف سجوفه أيصار فكرمءن 
فور الحق » وإماذيا عن كراسهم المزورة التى نصيوها من غير أستحقاق 
بل للعرؤس والتجارة بالدءن دوثم عدماء الدءن929) . 


(۱) أثولوجيا : نفس الميمر ص ٠۲۹‏ 
(0) رسالة الكندى إلى المحتصم باه : ص ۸۱ - ۸۲ 


ته 

ويذتهى الكندى من #ليلاتة دذه إل أنه :عق ا ان 
من عاقد قنية عل الأشياء حقائقبا وسمادا كف را لان فى عل الأشياء 
حقائقها . عل الربوسسة وعم الوحدانية » وعم الفضيلة » وجملة عل كل نافع 
والسبيل إليه » واقتناء هذه جميعاً هو الذى أنت به الرسل الصادقة عن الله 
O‏ 

ونحن من جانبنا لافوافق' الكندى على كثير منالتعليلات الى أعذانا 
إياها ف فصه السابق » بل فكاد نلمح فى نا اها رد فعل شخصى لا حاق 
بالكندى نفسه مرب ابذاء وإقصاء <ينما قلب الدهر ظهر امجن للعتزلة 
وأشياعهم من العقليين» وذلك على بدى المتوكلالذى أعاد اذهب أهل السذة 
سطوته وساطانه وانتصر لدمن الجافب المضاد كا رأينا منذ.رهة » وكل ذلك 
بجعلا فضرب الذكر صفحا عن هذا اهجوم الذى ساقه الكندى » وتولى 
وجبنا شطر رسالة أخرى من رسائله نرى في #دويراً صادقألما جاشت به 
نفس الكندى ا مسل المستمسك بعقيدقه » والرسالة التى نعنيها. هىرسالته فى 
'( كية كتب أرسطو طاليس وما يحتاج؛ إليه فى تحصيل الفاسفة ) » فقد 
قام اللكندى فى مفتتم الرسالة بإحصاء تحليل سريع للكتب أرسدوالمنطقية 
والطبيعية والميتافيزيقية » وحين انى من[حصائه ذاك: أحس بأنه قدشيد 
لأرسطو فى نفس القاری“ صرحا لايدانيه صرح آخر شموغا وارتفاعا» 
فسار ع على الفور إلى القيام بمحاو لة جادة لاتفرقة بين العلو م العقلية 
البشرية والعلوم النيوبة الالحامية »فبذه الآخيرة تأنى بلا طابو لانكاف 
وبلا.زمان ولا حيلة إثرية » ومع ذلك فإن العقول تستيقن بأنها من عند 
لله عز وجل » فتخضع له بالطاعة والانقياد» وتنصداع فطرها على التصديق 
ماء ولا يف الكندى عند هذا الحد من التذرقة . بل يضيف إلى ذاك 


)١(‏ نفس المصدر : نفس الصحيفة 


ل[ ۳ 


سانا تفصبليا و ضرم للبعار ف 1 ی تضم ا u‏ و أحدة من أى القر أنالكر م“ 
مقار و إياها بكلام الفللاسفة فيقو 5 


« إنه إن قدر متدير جوابات الرسل فما سلوا عنه من الامور المحقية 
الخفية الى إذا قصد الفيلسوف الجو اب عنها يحبد حيلته التى | كسبته علا 
بطو ل الدؤوب فى البحث وااتروض : ماده أى عشلا فالوجازة والسيان 
وقرب السديل والإحاطة بالمطلوب )0 ) . 


فقد سأل امغر كوت يمدآ صلوات أنه وسلامه عليه قائلين : من حى 
العظام وهى رمم فأوحى إليه الواحد الحق جل ثناؤه : قل يحبيها الذى 
أنشأها أول مرة وهو بكل خلق على . . الآآيات › وستقتطف ههنا بعضاً 
من تعليقات الكندى على هذه الأيات الكرعة لنرى كيف كان مو منا 
عميق الإمان » وأن إجابه الشديد بالفلسفة لم يتعد إعابا بفكر بشرى له 
حدوده مدركاته الخاصة اى لا ترق إلى المعانى الاطية المطلقة |اسكاملة . 
قول اكع E‏ جع المتفرق اف صنعه وإبداعه .ما عند ايارى 
فواحد لا أشد ولا أضعف » فان القوة الى أبدعت : ممكن أن قنشى 
ا ت » وكونها ‏ أى كون العظام ‏ بعد أن لم تسكن : موجود 
للحسفضلا عن‌العقل! » فإن السائل الكافر بقدرة اله تعالى » مقر أنه كان 
بعد أن لم يكن وعظمه لم يكن > فعظمه کان اقرا بعد أن لم يكن ٤‏ 


فإعادته وإحياؤه كذلك أيضاً© . 
ثم بين البارى تعالى أ “كن ال من تقدضة موجود »6 إذ قال : 


(الذى جوا ل لک من الشجر الاخضر وآ فإذأ أ ثم منهتوقدون ( جعل ل من 
لاثار : : نارأ» ومن لاحار حارا ۽ فإذن ألشّىء يكون من نقہضه اضط ا 6 


(0) المصدر السارق : ص ٣۷٤‏ 


سس عب سد 


فلم يبق إلا ف ون الناز من لا نار » وکل کان من غير ذاته كان : فكل 
کائن فو تال مکو من (لاهو)() 6 


نم يبردف الكندى : ١‏ ثم قال تمالى لتوضيح كون الشىء من نقيضه 
(أو ليس الذى خلق ااسموات والارض بقادر على أن خلق مثلوم )قال 
لا وجب ذلك (بلى وهو الخلاق العلبم) »ثم قال لمافى قلوب الكافرين 
من الإنكار للق السموات والآأرض»ء لما ظئوا منمدة زمان خلةماقياسا 
على أفعال البشر ء إذ 6ن عند عمل الاعظم يحتاج إلى مدة أطول ‏ إنه 
جل ثناؤه لاحتاج إلى مدة لأبداعه , لآنه جعل ( هو) من ( لاهو ) » فن 
بلغت قدرته على أن يعمل أجر أما من لاأجرام » فليس تاج إلى أن يعمل 
ى زمان » لانه قادر على أن يعمل من لاطينة لما أمره إذا أراد شيا أن 
يقول له كن فيسكون) أى نما بريد فيسكون مع إرادته ما أراد» إذ ايس 
دهن خاطي97؟) . 


م يعقب الكندى على هذا التحليل الرائع بقوله:فأىبشر يقدر بفلسفة 
البشر أن يمع فى قول بةدر حروف هذه الآيات : ما جمع الله جل وتعالى 
إلى رسوله يي فيها من يضاح أن العظام تى نفد أن كانت رما أن 
قدرته تخلق مثل السموات والأرض » وأن الثىء يكون من نقيضه ؟كات 
عن مدل ذلك الالسن المناقية المتحيلة » وقصرت عن مثله نهايات اللشر »> 
وحجبت عنه العقول ال+جزئية2 . 


0 نفس المصدر : ص ويام 


۳۷١ الرسالة السابقة : ص‎ (r) 


د هنبا — 


+ - الكندى وقضية الوحدة والكثرة : 


استحوذت قضية الوحدة عل اهام الكندى استحواذا مثيراً حقا 
للاثتياه » وقد عرض المكندى لها فى رسالته إلى المعتصے باتہ » بل لملا 
تكون هى المقصو د الرثيسى من هذه الرسالة المامة » وسوف عاول ‏ 

بحد أن نعر ض لنظرمة اامسكتدى عرظضاً 7 ا أن زسشکشف المصادر 
الى نرجح أن يكون الكندى قد استق منها الخطوط العامة لنظر يته تلك . 


عرض الكندى أولا لقضية الحدوث والقسدم » واعتنق فى حرارة 
متوقدة : القول بحدوث العالم مقما عليه عدة براهين » كتناهى الحر 5 » 
وتناهى الزمان » فالجرم والحر كةو الزمان لايسيق بعضبا بعضاً فى الوجود» 
وإذا كان الزمان ذو تماية بالفعل كم برهن اللكتدى ‏ فالجرم ذونماية 
بالفعل اضطرارآً) . 


ثم طرح الكندى تسا لا فاسفیا عميق الغزی فقال : هل يمكن أزن. 
يكون الشىء علة لذاته أم لا مكن ذلك ؟ إن الأ هبنا لاخلومناحتالات 
عقلية أربحة » فإما أن يكو نالششىءمعدوما › أو (ليس ) باصطلاح اللكندى » 
ومكون ذاته معدومة أيضاً ١‏ 


وإما أن كان الشىء معحدوماء وذأته مو جودة » أو (أيس) باصطلاح 
المكندى ٠.‏ 


وإها أن يكو ن الشى ه موجوداً وذاته معدومة . 


وما آن يكون الشىء موجوداً , وذاته مو جودة 8 


)١‏ الكندى : رسال الكندى إل المتصم باق :م جره 


سا ۷٦‏ س 


ويناقش الكندى کل واحدمن هذه الاحتالات‌مبطلا إباه على حدته. 

فكون الشىء الذى هو علة ذاته معدوما » وذاته معدومة مما هوبدهى 
البطلان لأنه (لاشىء) , وذاته (لا شىء) أيضأ : فلا علة ولا معلول » لآن 
للعلة والمعلول نما يقالان على شىء له وجود ما . 

وكون الثىء الذى هو علة ذاته معدوما » وذاته موجودة : مسا هو 
بذهى البطلان أيضاً » لآن هذا الشىء الذى فرضتاه : علة لذاته (لا شىء) 
أيضاً » ومن ثم فمو لإ يصلح علة على الإطلاق . 


و كون الشى" الذى هو علة ذاته موجودآًء وذاته مو جو دة : تر قب 
عليه أن يكون الشى“ مغابراً لذاته الى أو جدها » لان الشىء : علة؛والذات 
معلول » والعلة والمعلول متغابران » وهذا باطل كذلك » لان الشى* وذاته 
متحدأن » و أيسا متغابر بن(1) 

ثم بردف الكندى ذلك ببيان الاطلاقات المتعددة لمعنى ( الواحد ) 
ذلك أن لديا تصنيفات متعددة للموجودات » فلدينا الشخص » والنوع » 
والجزس » والفصل » والخاصة »> والعرض العام 2 وكل واحد ما يقال عنه 
إنه واحدء فيأى عت ر إذالت تطلق الوحدة على كل واحد منها؟ 

إننا إذا نظرنا إلى الشخص مثلا وجدنا أن الوحدة التى تقال عليه 
[ما هى وحدة من جبة الو ضع والتسمية » لان الشخص الواحد 
فى الحقيقة منقسم إلى أبعاض » وبعبارة أخرى فإن الوحدةالتى ف الشخص: 
مفارقة له بالذات » أى أا غير ذاقية لهء وإذا كات الو حدة غير ذاتية » 
كانت عرضاً مضافاً > أو اف مم ر غيره » فالوحدة فى الشخص ‏ کا 


يتهى الكندى__أثر من مؤثر إضطراراً . 


)0( المصدر السابق صاءءؤلآاء| 


کے 

أما النوع ‏ أو' المقول على كثيرين متفقين فى الحقيقسة وختلفين 
بالأشخاص ‏ فهو كثير فى حد ذاته » للأنه ذو أشخاص كثيرين » هذا 
إذا نظر نا إلى ما صدقاته , ثم هو كشي رأ أيضاً إذا نظر نا إلى المغاھے الى 
يقر كب منها . إذ هو بتر كب من الجنس والفصلء فلا مفر إذن من أن 
تعتير الوحدة الى لهذا النوع : عرضية وليست ذاتية » والعارض للشىء 
مضاف إليه وأئر من م بر غيره» فالو<دة فى النوع : عارضة أيضاً » وأبر 


م 


هن مۇر اضطرارأ . 

والامرف) يتعلق بالجنس أكثر ظبوراً واو من النوع »لان 
الجنس مقول على كثيرين ختلفين بالغوع » فهو كثير لانه ذو أواع 
کور ة > کل وع منهأ ددوره ذو أف راد كثيرة »فالو<دة فيه عارضة وأيست 


ھ 1 
ذائية ¢ ی هق هقر اضطرارأ 8 


وكذلك الفصل والخاصة والعرض العام ١‏ إذكل ممم يقال على الكثير » 


3 8 9 42 م 5 
فالو<دة فما عارضة وأ من مور [إضطر ارا . 


ولسكن ماذا يريد الكندى من وراء ذلك ؟ يقول الكندى بع_د ذلك 
مباشرة : ( وإذ قد بينا أن الوحدة فى هذه جميعاً : عارضة» فبى لاخرغير ها 
بالذات غير عارضة ٤‏ والوحدة فا هى فيه عرض : مستفادة عا ھی فسه 


بالذات 6 فإذن دنا وأحد حدق اضطرارأ e‏ وود أدسست معلو لهة(١1)‏ 1 
إنجوهر مذهب الكندى يشوم على أن الوحدة 57 الوجود 6 فمخير 
الوحدة لا يكون ثمة وجود» وقوة الوحده وشد تما فی شیء ما : دلالة 
على قوة الوجود وشدته فى هذا الشىء » و كون الوحدةفى شىء ما: عارضة 
أو مضافة أو معطلا له من شیء آ خر : معنأه أن وجوده ذاته : عارض 


)1( الرسالة السابةة : ص ١11-9١١١‏ 


أو فضاف أو محطی له من شىء آخر» أما كون الوحدة فى شىء ما > ذاقية 
أوحقيقية أذ يست معطنأة له من كوه أن 0 فعناهأن وجوده ذالى وحقيقى 


وغير معطى له من شىء آخر ١‏ 

فإذا كانت الوحدة فى أماط الكائنات جيعاً -- الشخص والاسوع 
والجذس والفصل والخاصة والعرض العام وحدةعارضة ومضافةو معطاة 
قلا مقر من أن کن 3 موجود آخر 5 کون الوحدة فيه ذائية <قيضة 
غير مضافة ولا معطاة » ولا مفرمن أن يكون هذا الثىءهو الذى بمنحدذه 
التصئفات جميعاً : مأ هى عليه من وحدة » وما تةق بهمن وجود أيضاً ظ 
وهذا هو الواحد المق الذى وحدته من ذاته » أو الموجود الذى وجوده 
من ذاته » وهو الله تعالى . 


ولعلك بعد هذا كله تتساءل معى فى دهشة : ما أهمية تلك الوحدة فى 
وجو د اللأشياء» أو لعلك تقول : لماذا لا تكون الكثرة هى وحدها 
المتحققة فى العام ؟ أو لعلك تتساءل عن مظاهر الوحدة الى تسود العالم عند 
الكندى . 


هبنا يضع الكندى أيدينا على مظاهر الوحدة مستخرجا إياها من ثنايا 
المكثرة وموضحاً ضرورتما اللازءة للكائناتجميعاً » فلوكافت السكثرة هى 
وحدهاالتحققة دو نالوحدة: لا تحقق بين هذه الكثرة إتذاق أواشتراكف 
حالة أوظرف منالظروفء وإذا كان مل هذا الاتفاق هوجوداً فالاشتراك 
فى حالة واحدة أو معنى واحد مو جود »فال و حده متحققة مع الكثرة() . 


ولو كانت الكثره وحدها هى المتحققة دون الوحدة : لما تحقق بين 


أفراد هذه الكثرة : تشابه» لآن التشابه اتفاق فى معنى واحد . 


١١١ الرسالة السايقة : ص‎ )١( 


ولوكانت الكثره هى وحدها المتحققة دون الوحدة : لما استقرت 
الأشياء على حال واحدة » لآن السكون <الة واحدة غير متغيرة . 

ثم إن الكثرة لاد أن تكون شاملة لأفراد أو آحادء فالوحدة إذن 
اساش الكثرة » لأ نكل فرد من أفرادها وأحد برأسه 1 

يا أن الوبحدة أساسن للعرفة. بالكرة دا ورمعا 6 فدون الوحدة 
تتعذر المعرفة بالكثرة بوجه ما من الوجوه . 

ويصل الكندى من هذا التحليل الدقيق إلى نتيجة <اسمة فيقول « فقد 
هين من جميع هذه الأعاث أنه كن أرب تكون الاقاء رة 
بلا و<.دة(0) . 


وإذا استرسلتا مع الكندى فى تحليله العميق لمظاهر الوحدة : خيل إلينا 
أفه يقر زره على ما ف الاشياء من وحده » مضا عن مظاهر الكثرة 
ومشاهدها » ومن هنا يعمد الكندى عل الفور إلى تديا نأن الوحده بدورها 
ألا تقوم بدون الكثرة , فكان الكثرة والوحدة : وجبان لعملة واحدة ع 
أو كأنهما مظرران لحقيقة فردة , لا تحقق الكائنات يدونهما جيعاً . 


فلو كانت اأورحدة دى المتحققة و<دها دون الكثرة : اا وقع بسين 
الكائنات تضاد ن التضاد إستازم الغير بة» والغيرية تستاز م الكثر »ولا 
وقع بين الكائنات استثناء » ولما نحقق فما اتفاق أو اختلاف» أواتصال 
او افر ای ولا ندا و لا توسطولا اخرية ؛ لآن هته الان غا هق 
ین 2 من الأشياء : 

فطباع اللأشياء ‏ هكذا ينتهى الكندى ‏ وحدة و كثرة » والوحدة 


مشار ك لل ثرة فى جميع المحسوسات () . 


)0( نفس الرسالة : ص ع ١١‏ 
() الرسالة السابقة ص ١١۹-۱۱۰‏ 


ده العم — 


ومن هذه النتيجه الا خيره خطو ال-كندى خطوة هامة فى فظريته »وهى 
البحث عن علة هذا الاشتراك بين الوحدة والكرة فى الموجودات ؛ فول 
نحقق مغل هذا الاشتراك بالاتفاق» أعنى بلا علة ؟ 


إن كان الآمى كذلك فيارم أ ر سه الةو اة قد كانتا 
متبا ينتين أول الأمر» ثم اتفق طما أن اشتر كا واجتمعا » وهذا ضرب من 
الحال» لان إحداههما لا تتحةّق دون الاخرى: 


وحيدّذ فإن أمام العقل أحد احتالين لا ثالثطما : أوطما : أنتكون 
هذه الءلة هى تلك الموجودات نفا > وهو باطل ظاهر البطلان » وثا نيمأ 
أن كون العلة : أمر آخر غير'هذه الموجودات : أرفع وأشرف منها 
وأقدم » ومن هنا وقول الكنذى + : د فعد تين ن ا ن للاشياء جميعاً : علة أولى 
غير مجانسة ولا مشاكلة ولا مشاممة ولا مشأر كةطاء بل هى أعل وأشرف. 
وأقدم » وهى سيب كونما وثياتها» ولايد أن تسكون هذه العلة الآولى : 
واحدة لا كثرة معا بجبة من الجبات )١(‏ . 


هذه هى نظرية الكندى الى تكفات - من وجهة فظرنا - بأمر بن 
هامين . او ضما : أنها قد اعطتنا ما .كن اعتياره مذهبا متكاملا ف التكو بن 
الميتافيز ية ى للعالم , » فالعالم وحدة 1 لا تھ ترقان ولا تتفصلان 6 وإذا 
كان المتكامون قد نظروا إلى العام باعتبارة مكونا من جواهر وأعراض» 
یا نظر الفاراى وان سينا إلى 0 باعتباره مكو نا من وجود وماهية » 
فقد فظر الكندى إلى العام باعتباره مكو لوه من وحدةو كثرة لا تقوم إحدادا 


دون الأخرى'. 


(1) نفس الرسالة ص ٠١١‏ 


إ۸ — 
ثانيهما : آنا قد اعطتنا ما مكن اعتباره تفسيراً لعلاقة العام باليارى 
تعالى » وتقوم هذه العلاقة على احتياج الكثرة والوحدة ‏ وهما جوهر 
الكون وأساسه ‏ إلى وحدة لا كثرة فيها » وإلى علة تكون أقدم منهما 
وأشرف:وأرفع ؛ وهى الواحد الحق الذى لا کشر ولا هلد . 


ومع تقدير نا لبراعة الكندى وثاقب قدر ته الفلسفيةالتى 0 مدو وضوح 
شك ول 6 أظر مه لك <1 لا أن هذا ألا وص دا عن بدأء عده ملاحظات ف 


هذا الصدد : 


١‏ - أن الالتئام يي نالكثرة والوحدة كانت الشغلالشاغل لفاوطين 
فو قال قار اجو اللا الا ليضتة واو لفون عند وطفة و 
وهىالحث الحثيث عن'!لو حدة والبساطة. ىالكائثات والأحداث الم كثرة: 
إن.آتجاه العقل عند أفاوطين كا يقول بعض الباحفين ‏ يترحكر فى 
الغكور على الو حدة الملقة اللتى تتحطم فما الندود وال مو اجن بين الأشياء 
المتكثره ()» وأثولوجيا تقول د للؤاحد المحض هو علة 'الاشناه 
كلجا©) . 

۲ ثم .إن القر كيز على قضية الوحدافية ف زظرية الكندى ,ليس بعيد ا 
هن الأأفكار الإسلامية »:فالق رآن الكريم ير كز عليها:فى اللكثير من إياتهء 
بل ر ما كانت قضية الوحدانية.هى جور الخلاى بين الإسلام وبين شرق 
مک الذين م يكروا قضمة ة الألوهية من أ ساسا » بل أ 1 مع إئله 
أنداداً واللة 1 


(1) فردريك سونتاج . مشا كل الميتافزيقا ‏ بالاليزية ب 75 ,م 
: )۲( أثولوجيا : ص ٤‏ اط بدوى . 


)1 ج جوانب الفلسق ) 


کے AY‏ ات 
.م ل فنظر نة اللكندى‌هذه ممه )قلغا إنهاستغل فما أفكارأ أفلاطونية 
محدثة ‏ لا تصطدم مع روح العقائد الإسلامية » و مذا بمثل الكندى . 
عقلية إسلافة متو حة ع حتف من التراث الوافد ما يتلاءم معها وطوعته 
#طويعا حى تناغم ممما فى بساطة ويسر . 


- أن الفاراى وابن سينا قد تأثر!ا ‏ فما يلوح لننا - ينظرية 
الكتدى هذه فى شنال الوجود على الوحدة والكثرة ٠‏ بل تارا به فى 
نقطة أكثر خطرا وأبعد مدى » وهر نظرية اللكندى قائم على أن 
الموجودات ذوات وحدة عارضة » والعارض لا بد أن يكون أثراً 7 
«ؤار الكو الولحدة ف.ك ذائية عن امعظاة 2 وعندما عمد الفاراى وان 
سينا إلى التفسير الميتافيزيق للكون استبدلا بفكرة الوحدة عند الكندى 
فكرة الوجود » وقالا إن الوجود ف الموجودات الممكنة : عارض » 
والعارض لايد أن يكون أثرأ من مؤثر يسكون الوجود ذا تيأ له ولیس 
محطى من ىء آخر »> وهو واجب الوجود . 


وبعبارة أخرى . فإن الفاراى وان سينا قد أخذا هيكل النظرية ‏ 
فما يبدو لنا ‏ من الكندى » ثم عمدا إلى وضع فكرة الوجود موضع 
فكرة الوحدة » و ذلك استقامت طافظريتهما التى تعد أساس الميتافيزيقما 
هندضاى بل وحور فلسفتهما الإهية بأسرها() . 


ه - عل أن هذه النظرية التى عرضنا لخطوط,ا البارزة تعكس 
من جهة أخرى اهتام الكندى بالرياضيات » فالواحد والسكدير 


)۱( قارن: : الفا رى صوص ال ص 5٠‏ — إل وابن سينا . 
إليات الشفاه ص ۳۷ وما يلها 6 وأيضآ : الإشارات العط الرأبع ص٦٦4‏ 
وما يلها . 


حا 
أعداد رياضية . وقد حكى لنا ان ألى أصيبعة أن الكندى رسالة فى 
( أنه لا تنال الفلسفة إلا بعل الرياضة ) » كا أن دى بور قد أشار إلى أن 
الكندى قد طبق الرياضيات فى أعاثه الطبية والموسيقية » وربما كان 
ذلك کک أضاف فى يوون ارا فاط نة اعد اة 
بالفيشاغورية() . 


(۱) دی بور . تاريخ الف سفة الإسلامية ص ۱۸١‏ - ۱۸۲ 


EAA 


- لحات شخصية . 

وا يقن د ات اكان 

© الفارای واجمع بين دأيى الحكيمين . 
1 - الفارابى وقدم العالم وحدوثه عند أرسطو : 
وا اجره 
5 - الفا رأبى ونظرية العقول ٠‏ 


مكتبة المنارة الأزهرية 


لحات شخصة 9 


ينبوأ الغارانى فى تاريخ الفلسفة الإسلامية مكانة 1 أن تدانها مكانة» 
فلقد توج المؤرخون المسلمون جبينه بالتكثير م عبارات الثناء 
والإطراء » وأسمبو! فى التنويه بعلو كعبه وطول 35 ق العا م الفلسفية» 
قرو عند القاضى صاعد() و فيلسوق المسلبين بالققة » » وهو عند 
القفطى27) : ١‏ فيلسوف المسلين غير مدافع »» وهو علد أن خلكان2 2 
دأكير فلاسفة المسلدين » ول يكن فيم من بلغ رتبته فى فونه » والرئيس 
أنو على بن سينا : بكثتبه تخر ج » وبكلامه انتفع فى تصائيفه » . 

ولق سار المؤرخون الور بيون لتاريخ الفلسفة سيرة. الأؤرخين 
السلمين تجاه الفاوانى » فا ر خ ديت يصى 49):يصهه : بأنه.مءٌ سس الفلسفة 
العربية » وأولير ى( يقول د إه من الصعب علننا: أن بالغ مما .قلغا ف 
خطورة الفازانى » فسكل ما يصادفنا فى المستقبل عند أن سينا وائن رشد 
يوجد جوهره على التقريب ف تعالم الفاراى» . 


وبعدو أن هذه المنزلة الى وصح فا الم رخون فبلسو فنا نارای قب 
شخصيته » فاان خكکان حك لنا آنه كان تکام بلغات الغالم كلها 


40 القاضى . صاعد : طيقّات الأمم :ص ا 

0( القفطي اا العلا : ص ۱۸۲ 

(م) ابن خلكان : وفيات الآعيان ص ۲۳۹ جزء رابع . 

)<( عيك الحادى أو ريدة : ص ۱۹۲ تعليقاته عل كتاب دى بور . 
(ه) أوليرى : الفكر العرى ص | 


جه كوت 


( سيعين لخة (“ بل |4 ن بارعا ف 2 0 إلى حد أنه أضيوك 
الجالسين فى أحد الحافل » ثم “ ثم أبكام » ثم 


ذلك هو زار رای : کر بن کول بنطرخان بن وذاع » الفارمى الااصل» 
والذى ولد عام روه 7 ' وق (وسيج) وهى فرية صغيرة تقع فولاية ة (قاراب) 
من بلاد ماوراء النهر » وقد ولد الغارابى يقال لأ بكانقائد أ أعسكر 1 
م سافر إل بغداد, وفعأ درس المنطق على يدى می بن يو ذس » م رحل 
إلى حرأن حيث ات فا با بالفليسوفق المسيحى ع ا بن حيلان » م كم عاد لله 
بغداد E‏ 0 وام اراو 0 قرا كتاب النفس مائى مرة 
والطبيعيات أربعين مرة() . ثم رحل إلى دمشق » ثم إلى مصر » وماليث أن 
عاد إلى حلب حيث استقر به المقام فى مجلس سيف الدولة الجدانى الذى 
يقول عنه ابن خلسكان د إنهما اجتمع يبا بأحدمن الملوك والخلفاء مااجتمح 
ببابه من شيو خ الشعرو جوم الدهر » » وعاش الفارانى.فى بلاط سيف الدولة 
زمناء ولكنه سرعان مازهد فىحياة القصور » ورغ ف العزلة » فسافر كل 
دمشق » وكأنلابرى فیا إلا د عند مجتمع ماء أو مشتيك رياض » على حد 
تعبير أبن خلكان أبضاًء وواتته المنية انوا فى دمشق » فات مہا عام ۳۳۹ھ 
بعل أن قارب الثافن أو ذف علا , 


كان الفارانى ‏ عل أبة حال رجلا خاد إل الدعة والسكون 
والزهادة فى الدنيا » ولايحفل كثيراً بمطاليها أورغائها » ويصرف كلهمه 
إلى التحصيل والدرس » وكأما كان الفارابى يطبق على نفسه فى صرامة. 
ماطاأل به دارس الفلسفة من أن > يصلح الأخلاق من نفسه الشبوانية / 
وأن لابتشاغل بغير العم » لآن كثرة التشاغل بأشياء ختلفة تجعل صاحا 


() أوليدى : المصدر السابق ص 100 


لاترئيب له ولانظام() ء » أوكأنه عقق فى ذاته الشروط الى اشترطبا 
فرئيس المدينة الفاضية من أن يكون 0 غير ره على المأ كول شروت 
والمنسكوح 3 مجنا للعمب 34 ميغضا لاذ أت الكائنة دده 00 ٠‏ 


»> ب يعض مو لفات الفارابى : 


من الأمور اللافتة للنظر حقا أن مو لفات الفارابى - أوماوصل منبا 
إلى أيدينا على أ تقدير ل عارة عن رسائل قصيرة شديدة الإ باز ¢ 
لاوجه للقارنة بوا وبين كتابات ان سينا المسهبة الطويلة النفس» وقد 
حاول اىن خلكان أن يعطينا تعليلا لهذا فقال : « و كان من عادة الفارانى 
أن يكتب رسائله علىأوراق متفرقة » فلذلكجاءت أكثر تصافيفه فصولا 
وتعالرق » ووو جد يعضبا ناقصا ممتورأ*) > » وسواء كان هذا التعايدل 
مقبولا أوغير مقبول فإن هذه الم افات على قصر ها تشہد لصاحببا بالعذامة 
والنبو غ ورهافة الحس الفلسنى واتساع ميادين المعرفة وتشعبها . 


(1) مؤلفاته المنطقية : 


كتب الفارابىنسقا منالشروح على الآورغانونالارسطى الذى >توى 
على آسعة كتبهى : إإساغوجى » والمقولات » والعبارة»والتحليلات 
الأو ىء والتحليلاتالثانية,والجدلء والسفسطة:؛ والخطابة» والشعرء كذلك 
كتب الفارانى مدخلا للمنطق » ومختصرا ف المنطق . 


)١(‏ الغاراي : رسالة فيا ينبغى أن يقدم قبل تعل الفلسفة : ص م6 
(0) ابن خطلكان : وفيات الأعياإن : ص «64١‏ جزء رابع . 
)۳( أن خلكان : وفيات الاعيان ص "١‏ جزه رابع : 


کا 


) ب ( مأبعد الطريعة 


المع بين رأ الحكيمين » فصوص الك رسالة فى تحقي قأغراض 
ارش طاليس فى كتاب ما بعد الطميعة » رسالة فم الخ ى أن يقدم: قبسل 
تعل الفأسفة » عيون المسائل » رسالة فى الجوهر» رسالة فى المكان » رسالة 
فى الخلاء » آراء أهل المدينة الفاضلة . 


) +( الطبيعة 


تت القارانى شروحا عل الاثار العلوبة « والسماء والغالم لأرسطو 4 
و كذلكرسالة عن حر ك الفلك . 


9د( النفس : : 


e‏ الفاراتى تعليقات ع شروح الاسكندر الأفروديمى لكتاب 
آلب فق تنظ > ورسالة ف النفس » وقوة النفس . والعقل والمعقو ل. 


م - الفار الى واجمع بين رأبى الحكيمين : 


ر ما كان الخطأ الأ كير الذىانزاق فيه الفنارانى ‏ بتأثير أخطاء التراجة 
- هو اعتقاده الام بأن كتاب أثولوجيا إا هو لأرسطو حقيقة » ومن 
م ثم حاول أنيةرب بين أفكاز هذا التكدتاب المزعو م اللسبة للأرسطو »وبين 
أفكار أفلاطون ع اعتقاداً منه أنهما متفقان فى المذهي » واعتقاداً منه بأن 
الحكة واحدة» مبما تكثر القائلون م | والناطقو ناا 


كانالفار ابى , يعتقد أن ثمة خلافا فالساو ك الشخصى لكلمنالحكيمين 
فبینا كان أفلاطو ر ن راغباً عن الدنیا معر ضا عن شو اتم ا 


راغياً:فيي[ مقلا عليباء كا أن ثمة.خلافا فى طريقة التتدون عند كلما ؛ 
فأفلاطو نید ون أفكاره إلا بطر يق الزمز و الإشارة ».وفع ل ذلك فى أخريات 
أنامه بنا دون أر سطو أفكار ۵ فى صراحة وعلانية. ميف اامدأية ».و لکن 
الحكيمين جميعا هما فى نظر الفا رابى « الإمامان الميرزان فى هذه الصناعة » 
و إللهما يساق الاعتباز » وعندهما يتناهى الوصف بالك الغميقة والعلوم 
الاطيفة والاستنباطات السجبية.. والغوص فى المعانى الدقيةة المؤدية فى كل 
شىء إلى امخض والمقدقة )١»‏ . 


سكن الفارانى كن يعتقد ‏ من ناحية أخرى أن الحقائق التىاتهى 
[لها:ال_كمان واحدة» غير أنالخلاف بيهماحو ذا إماهوخلاف ف اللأخذ 
وف السلوك» أق ف المج كا!نقول نحن الآن .. ومن هنا يقول : « ونحن 
لاندعى أنه لابون بو جه من الؤجوه بين الاريةتين » لاه بارمنا عند ذالك 
أن يكون قول أزسطؤ طاليس وماآخذه وسلوه هی بعيتها قول أفلاطون 
ومأخذه وسلو 2.5 وذلك عال شفييع » وللكرنا ندعى أنه لاخلاف بدهما 
فى اللاصول والمقاصد»0) . 


وإذا نحن حاو لنا أن نلتمس الدافع الذي دفع الغار الى 1ل القيام بمحاو لته 
الجسورة تلك لوجدنا أن الفاراى يعترف فى يداية رسالته بأن العقل 
عند ميج حجة ظ ولسكن العمل قد خطىء الطريق فى الوصول إلى كبد 
الحقيقة . ومن هنا د احتيج إلىاجتماع عقول كثيرة مختلفة ؛ فما اجتمعت 
فلاحجة أقوى ولايقين < منذلك» ويردف ذلك نفس الموضع بتو له 


(۱) الفارابى : اجمع بين رأبى الحكيمين ص ٤‏ 
)م( فس ابأصدر ص ٠١‏ 


ل 


و وأما العقول الختلفة إذا اتفقت بعد تأمل منها وتدرب وحث وتنقير 
ومعائدة وقبكيت وإفارة الأماكن المتقابلة » فلاشىء أصخ مما اغتقدته 
وشهدت به واتفقت عليه 407 . 


فالدافع الذى دفع الفاراى إلى القيام کشر و عه هذا 3 هو فم ؛ 0 
لنا ‏ محاولة الوصول إلى المقيقة الثابتة انى تتفق علها العقول » وكأهأ 
كان الغارابى عس بالحاجة الملحة إلى أن حصل لنفسه صورة شاملة عن 
الكائنات جيعا » ومن أجل ذلك فقد تجاهل الحدود افاصلة بين المذاهب 
إلختافة »> وسعى سعيا حثيقا عو الوصول إلىه الحسكة الواح دة » الى 
لاختلف القائلون مما فى أص جوهرى » حتی وإن ثم ذلك على أنقاض 
الحقيقة التارخية الى e‏ أختلافا جديا بن المسك.مين النونانء مين » وكأنما 
کان الفاراى من جبة ارم معي رأ عن روح ثقافية معينة » لاتقيل 
البتة وجود تصارع بين اذاهب ف تصوير الحقيقة الى يعتقدأنها فى الوأقح 
واحدة, أوأن تسكون ممة خلافات جذربة بين أكه| ب هذه المذاهب »> وهذه 
الروحالثقافية إبما جاءت إلى الفا رابى منالتعا لي الإسلامية»فالروحالإسلامية 
ماكانت لترضى لليتافيزيقا أن 7 ون نبا للخلاف والصراع » وماكانت 
لتقنع بتصويرات «تناقضة ختلفة للحقيقة . وما كانت إتوافق على تاريخ 
الفلسفة الواقعى الذى سجل خلافا حادا بين'الكيمين » فلا جرم أن 
يتجاوز الفارابى هذه الخلانات أو يتجاهلبا » مادام يعتقد أن كلا كلا 
الزجلين على صواب فى تصويره للحقيقة الى هى فى الواقع م 
لا اختلاف فما . 1 


فسواء علینا أوفقالفارابى فى عاو لته هذه أمأخفق > وسواء علنا أ كان 


)۱( المصدر السايق ص ٤‏ . 


E 
الفارانى معتمدا على صوص حقيقة لأرسطو 5 قد كان يعتقد» أو على‎ 
: قفون متتو له لدو امار طف الق © اليك ارامات الح‎ 
فذلك لا يغير مس جوهر الاس شيا » فالفاراى قد أغتقد أن الحقيقة‎ 
واحدة » وأن التعديرات عنها متفقة فى الأصول: والاسس مهما بدا بيبا‎ 

مكلا ف الا خد وارك اد فى المنمج کا نعير نحن الآن . 


ومہما يكن من شیء فان الفارای بذ کر اختللاف الحسكيمين فى كآثير 
من المسائل » فلا جد فى بعضها خلافا صرحا » ويحد ف بعضها الآخر 
اختلافا مظبريا » بين الأصول والمقاصد واحدة» وفى أحيان أخرى بد 
الخلا بينماف موضعين تلفين » ولا ريب أن مبمة ألفاران فى التوفيق 
م سك نعسيرة » فسكتاب أثولوجيا الذى جمد الفاراىعلى أساسه فالتوفيق 
بين آراء أرسطو وبين آراء أفلاطون إن هو إلا الأفكار اللأفلاطونية 
نفسها فى ثوب جديد . 


(؛ ) الفاران وقدم E‏ رحد اا 


ستحاول فى هذه الفقرة أن تال محاولة الغاراى ف امع بين أفللاطرن 
واس فقضية حدوث العام أوقدمه كثال ينين لنا منه أن هذه المحاولة 
من جانبه إن هی إلا حاولة لتأويل مذهما معا إلى القول بأن العالم خلوق 
لله تعالى » ومعلول له» وهو ما تقتضيه العقيدة الإسلامية » فن الاراء 
الشائعةعند اتفلسفينالقول بأن أرسطو قد قال بقدم العالم» وأنأفلاطون 
قد قال حدوثة ,د وهذا ظن قبيح مستنسكر » على حد تعبير الفارانى , 


ونطيا الفا ران ما بظنه أسبابا لنسنبةالقولبالقدم - خطاً إلى أرسطو» 
فأولى هذه الأسياب : :هو ما قاله أرشطو فى أحد كتبه المنطقية من أنه قد 
توجد فض.ة واحدة يعينها يمكن أن يۇ على کلاط رفا بقياس منمقدمات : 
ذائعة » ومثال ذلك أن العالم قد أو ليس س بقديم . ١‏ 


— ۹۲ 


ويرد.الفارنى على هذا الظن بقوله إن أرسيطى قد جاء بقضية قدمالعالم 
أو حدوثه كثال على ما يقول » دوما.يؤتى به علىسبيل المثال لا بجرىبجرى 
الاعتقاد »» هذا من ناخية:, ومن فاءحية أخرىفإن أرسطو عک ما كان 
جاريا على عصرم من نزاع بين الفلاسفة حول هذه القضيةء و حك استد لال 
الأطراف المتنازعة على ماتدعيه» مقرر أ-يعنى أرسطو- أن أسبتدلالاتهم 
قد كانت بمقدمات ذائعة لا برأعى فيها الصدق والكذب»و كل ذلك لايصلح 
دبرراً لآن يعزى إليه القول بالقدم على أنى نحو من الأاتحاء . 


وثانى هف اللإسباب. هو ما قاله أرسطو فى كتاب السماء والعالمء فقد 
قال : دإن الكل لیس له بدء زمانى»»ورفند الغا رالى هذه الشہة تفنيد أ رائعا 
فيقول: إن الزمان عند الفلاسفة هو مقياس حر #الفلاك » أى أنهحادت 
غنها وتابع. لا ؛ ومن الج أن ما حدث عن شىء ويتبعه : لمكن أنيشتمل 
عليه أو عبط به فعنى هذه العبارة الأرسطية أن العالم لم بتكون شيا 
فشيئاً وايتسكو نالبيت أو الحيوانءثلام نأجزاء يتقدم بعضها بالزمانء وذلك 
لان هذه اشياء الجزئية قد حدثت ف زمان وبالتدر ج ؛ أما.الزمان نفسه 
فم يحدث إلا تابعا لحر ك الفلك » فحال أن بحدث العاام ف الزمان الذئيل 
و ده وجو د العالم بأفلام ؛ و[عسا حدث العا لم بإنداعه تعالى له دفعة 
واحدة بلازمان ؛ ثم حدث الزمان حدوث الخرة فى هذا العالم . 

ولسكى من أبن جاء الفار ى لعبارة أرسطو هذا التأويل؟ 

يحببنا الفا را على التو بقوله: دومن نظر ف أقاؤ يله أنى أقا يل آزسطو _ 
ف اليوسة ق الكاتان المتروق" بار جال نة عليه أمره ق إثيات 


الصبافع المبدع .فلن الم في الجا لاويل أظهى من أن خنى ۽ وٍجناك تبين 
أن البيولى قد أسعب! البارى جل ثناه لا عن شیء() . 


۴۲ الغاراى : امع ص‎ )( ٠ 


فإذا كان أفلاطو ن کا ينقل الفا رأى قد قال فى كتاب (طواوس) 
إن كل متكون فإ ما يكون عن علة له اضطر ارا ؛ وإن المتسكون لا يكون 
علة لذاته ۽ فإن أرسطو قد قال فى كتاب ( أولوجيا ) إن الواحد موجود 
فى كل كثرة » لان كل كثرة لا يوجد فما الواحد لاتتناهى أبدا البتة 
«وأنها كلبا حدثت بإبداع البارى تا وأنه هو العلة الفاغلة . الواحد 
الحق ۽ ومبدع كل شْء على حسب ما بيئه أفلاطون فى کتیه() . 


فسكأن الغارانى بريد أن يقول إن كلا الرجلين.قائل بعلية المارنى تعالى 
ومعلولية العالم ونآ لاطلا اا وهار اا ذلك يز إن 
الفارانى ليذهب إل مدى أبعد من ذلك » فيقرر فى نفس اللحظة أنه ليس 
خا نت آهل المذاهب 00 والشرائع وسائر الطرائق من ال 
'يحدوث العالم وإثبات الصائع:له وتلخص أس الإبداع ا ا 
واأفلاطون . 


والفاراى نقس4 إذن 5 كل نتحدوث العالم 6 .وهذا #ى ودعو حقا الى 
'الدهشةوالعجب» لانه - کا يقرر دى بو 8 يخالف الك السائد الذى 
عمل الغزالى على إذاعتته من أمهام الفلاسفة بالقول بقدم العالم : 


ولكن الفارانى- ا يبدو من قراءتنا الفاحصة لرسالته الهامةهذه 
"قد أحس بأنه قد اندفع فى تأويل آراء أرسطو إلى طريق مسدوديفإذا کان 
أرشطو قد قال قا بإبداع البارئ: تعالى للعالم « وات أجراء الغالم 
لؤسم نية. والر واحاقية قد خدثت كابا بإبداعه:» اتقو ل صوص أو لوجدا 
امز عو م4 النسمة له مكيف يمكن أذ كتفق. مدل هذه اللأقاو يل منه مع 00 له 


(0) دى بور : المصدر السابق : ص مم 


کک 
الشمير بإنبكار عم الله تغالى بالموجودات ؟ وحك.ي.ف سدع اليارى تلك 

لابد أن يكون الفارانى قد فطن إلى هذا المأزق الجر جالذى انتهتإليه 
تأويلانه 1 ولايد أن يكون قل أدرك أا م بان دزا الرأى الأرسطى 
الخاص بإسكار عل البارى تعالى ابا موجودات» وما بين اعتقاداتهالإسلامية 
من تعارض ظاهر لايفلح معك لوفيق » ومن 9 ققد نقل قار ئه دل مفاجئة) 
فقرر عقب تقريره السابق لرأى أرسطو فى حدوث العالم مباشرة أزن 
3 البارى جل جلاله مدر یع العالم د لا يعزب d2‏ مثقال حر من خردل» 


ولا ودوت عن امه شىء من أجزاء العاله(1) 06 


فا الذنى جعل الفسار ای ينتقل من قضبية [بداع وخلقه و کونه قدها 
أو حدثا » إلى تقرير أيه الخاص فى قضية العلل الالح و إثبات عنايته الى 
بسكل أجزاء العالم إلا أن يكون ذلك إحساساً فى قرارة النفس بالرفض 
لما يقوله أرسطو من إنكار علم الله با مو جدودات » حتى ولى لم يصرح 


باسم أرسطو أو نسبة هذا الرأى إليه ؟ ` 


تقول وحن عل ثقة ما نقول أن الفا را ىقد أحس فعلا بالتعارض 
يين أراء أرسطو الحقيقية وبين آرائه المزعوءة فى أثولوجياء ولو كان 
الفارانى قد لز 2 جائب الصر ا مع نفسهء فنص على هذا التمارض 
تنصيصا : لكان ذلك أولى وأحسن توفيقا » واعله قد فطن إلى أن. مثل 
هذا التصريخ بالتعارض سوق ببدم الخطة التى بأشدها من وراء رسالته 
تلك رأساً على عقب » وأكبر الظن أن الفارانى لو فعل ذلك لما أعطى 


)۱( الفأرأنى امع ص ۲٤‏ 


م ۹0 — 


للغزالى فرصة سانحة لابجوم على الفلاسفة والثيل منهم إلى حد تسكفيرم 
بسبب أتهامهم بإنكار عله تعالى بالجزئيات . 

وأياما كان الاس فقد سجل الفارابى أمام بصر قارئه هنا : معارضته 
لارى الأرسطى الخاص بانسكاره لعل البارى تعالى بالموجودات » فالعناية 
الكلية الإطية عند الفارابى شائعة فى الجزئيات «وكل شىء من أجزاء العالم 
وأا موضوع بأوفق المواضع 0 > والبارى تعال ىمد بر یح الال 
لا يعزب عنه مثقال حية من خردل › ولا يفوت عنايته ثىء من اا 


العأ لہ >< . 


° - الفاراى وقضية الوجود : 


استخدمالفار انى فىهذهبه الميتافيزيق وجبة فظر جديدة نظرمن خلاها 
إلى العالم وعلاقته ببارئه » فم ينظر إلى العالم باعتباره جواهر وأعراض 
کا نظر امتكلمو ن» ولم ينظر إليه باعتياره مكو نا من هيو لى وصورة کا فعل 
أوسطو » ولم ينظر إليه باعتباره مكوفا من وحدة و كثرة کا فعل || مكندى 
وم ينظر اليه باعتباره مكونا من جواهر وأعراضء بل نظر إليه نفارة تنم 
بنزعة منطقية واضحة » فقسم الوجود إلى واجب ومكن . 

لقد وجد الفار ایی نفسه بازاء طريقين یکن سلو كما لاوصول إلى 
عراف الدارى ال نا أو لا فيو اذا ل عالم الخلق وزو مارات 
الصنعة فيه » وهذا الطريق يبدأ من العالم ا وظواهره ضاعدا منه 
إلى العلة الفاعلة إ باذ » ٠أما‏ ثمانهما : فيتمئل فى الإعراض عن ه_ذا الو اقع 
والالتفات إلى « عام الوجود 0 وتقسيمه إلى ضر بين ۽ أحدهما ماإذا 
أعتيرت ذاته لم يحب وجوده » ويسمى كن الوجود ء والثانى ما إذا 


أعترت ذاته وجب وجوده» ويسمى واجب الوجود» أوالوجود بالذات» 


: المصدر السابق : نفسن الصحيفة‎ )١( 


¬ ا۹ = 


| وإ هين الطر؛ يقين تشير الآية الكريمة ( سنريهم آياتنا فى الفاق وفى 
أنفسهم < ی امین ذم أنه الحق € 7 لم يكف ربك ى أنه على كل - ى «شهيد) . 


ولقد أخذ ان سينا بنظرة الفارانى دذه أخذأ كاملا » و مى هذاالطريق 
الثانى : طريق الصديقين » مستدلا بنفس الآية على اختلانى المسلكين(). 
على أنه ربماكان من الجلى أنحفى لجوءالفارابى إلى ملاحظة عال الو جود 
ا لضا سنه . م ممه إلى وأجب ويمكن : ارتداداً إلى لشم مهنطق 
فى جوهره وأساسه» فالإجاب‌والإمکان مقولتان ذمنیتان اول 
الفارانى أن ,رى من خلاها الفيزيقا والميتافيزيقا جيعا » وبداية الفارانى 
ار أخرى - بدأية منطقية عقلية خالصة » بط الفا رای منها[لعةوياتها 
ومضموناتما ؛ ومن هنا كان الفاراى على صوأ ب tole‏ حين عى دزا الطريق 
'الثانى طريقا هابطا » أو نازلا »#قال : 


) وإن اعتيرت عام الو جود الخضننأنت فازل )1 . 
مما يکن من شىء فإنالفار ای E‏ ىأن لمكن لادد أن تتقدمه علة خر جه 
إلى حبز الوجود» لان الممكن فى ذاته إذا فرضناه غير موجود لم يازم عنه 
حال » فلاغنى لوجوده إذن عن علة » ؛ والعلل لاعسك نأن تتسلسل إلى غير 
الها رة ¢ بل لايد من ااا إل الؤاجب ؛ وھور ا موجود الآأزل . 


أماؤاجب الوجود ؛ فى فراض رم ود لزم عته خال» فلايجوزأن 
يكون لوجوده علة» مالا جوز أن يكو نوجوده. بغيره » ولا لماتناهت العللء 


(۱) قارن : ابنسينا: إليات القتفنا: صص/ وما ياهاء وأيضا :الإشازات 
الط الرابع ص41 حى ص۸۳٤‏ 
(r)‏ الفاراى : فصو ص الحم ص 5١‏ »2 وعءون المسائل ص ٠۰‏ 


ات 
وهو الدبب فى جميمع الاشياء » وهق الام المنزه عن جميسع أضخاء النقص › 
ولا يعتريه التغيد من حال إلى حال ».وهو حكم حی » عالم قادر مريد» 
وله غاية امال والكال والهاء » وله أعظم الابتباج بذاته() . 

وواجب الوجود بذاته ليس لهجنس ولا فصلولانوع» ولاموضخوع 
له » ولا عوارض » ولاهيولى ولاصورة » وهؤ أزلىداتم الو جو د بجؤهره 
وذاته » من غير أن يکین فى أو لبته هذه تاا إلى شي أخى مده بالمقاء » 
7 هو و هره كاك ف. بقاءذاته. و دو ام وجوده» وهو ميان وھ رە سكل 
ما سواه0) فن الحال [ذن بالنسبة لواجب الوجو دأن عد مادام منزهاً عن 
الجنس والفصل » غير أنالانسان ینبغی عليه أن وشت له تعالى أحن الاسعاء 
الذالة على منتى صفات السكال , لا بنفس الان الى تثيت.مها صفنات 
الال لناعن الو جو دات القاصرة بل على معان 1 كفر شير فاءو أعظم 
اء ورفعة . 

سكن إذا كان واجب الؤجو د علىهذه الدر جة من _الزفعة والبهاء.وكال 
الو جو د فقد كان ينيغى أنسكونتصو رانا أومعةو لانناعنه عل نفس الدرجة: 
أيضاً من الزفعة.والكال » بيد أنثاا فى العسادة لا نجد الامر علخ هذا النحو » 
فا هو مد ذلك ؟ 

وجيب القارانى عل ذلك بأنه ينبغى لنا أن نعل آنه تعالى ‏ م نجوتة ‏ 
غير معتاص الإدر اك إذ هو على اية الكوال » و أسكن أضعف قوى 
عةولنا نحن » ولملابستها المادة والعدم يعتاص إدرا5 ويعسر عابنا تصوره 
على ها هو عليه وجسوده » فإن فزاط كاله پر نا فلا قوی على تصوره 
عل العام20) : 


ه١ عيون المسائل ص‎ )١( 

(۲) آراء أهل المدينة الفاضلة : ص» 

)٣(‏ آراء أهل المدينة الفاضلة ص٠٠‏ » وأيضا فصو ص السك ص۷ 
8( جو انب الفلسق ) 


ويضرب الفارانى على ذ ت مثالا بالذور» فبو أولالممصراتوأ كلبا 
روز 0 نه نوبط وو قنه مو سات امشو اس كار امن أذ 
يكرن إدرا كنا له أ كار من [درا كنا لغيرم» ولكن الآمر فى الخقيقة على 
غير هذا النحو » ومرد هذا إلى أن کال النور ماهو نور ہر أنصارنا فتحار 
عنه ولا تدرك » وكذلك قياس السيب الأول وا لمق الأول وعةولناحن؛ 
فايس نقص معةوله عندنا لنقصانه فى نفسه» ولا عرس إدرا كنا لعسره دو 
فى وجوده » ولسكن لضعف قوى عقو لنا. نحن عير تصوره» فتاكون 
المعقولات الى فى أنفسنا ناقصة » وتصورنا ها ضعيف() . 


وحين يبحث الفارانى فى ممكن الوجود ينظر إليه من زاويتين:زاوية 
إمكانه الذانى» وزاوية وجوده الواقعى , فالممكن من اازاوية الأولى إذا 
فرضنام فعدوهاً :ل يلزم عن ذلك ارت من الااستحالة ومن م احتاج 
فى وجو ده الواقعى إلى علة واجبة الوجود» أما من الزاوية الثائية» فالعلة 
إذا أوجدته فقد دولته من حالة الإمكان الذاتى الحتمل للعدم إلى الوجود 
الوافعى ¢ ومن ثم صار کن الوجود بذاته : وأجب الوجود بغيره . 


يقول الفارأفى Kaf»:‏ ن الو جود إذا فرضناه غير مو جود لم يأزم وه 
محالء فلا غنى لوجوده عن علة > ' فإذأ وجد صار وجب الوجود بتيره » 
ولكنه ل يزل ممكن الو جود پذاته۵) > فالفاراى ‏ ولیس ان سينا کا 
ذهب بعض الباحئين هو الذى|, کر فى الفلسفة الإسلامية هذا لفو مم 
الجديدء أعنى وجوب الوجود بالغير » لک ييرر به ما ونشأ من صعوبات 


)0 المصدر السابق ص ١١‏ 
(۱) عدون المسائل : ص .ه 


تتيجة للقول يضرورة الوجود الواقعى ووجوبه لهذا الممكن الذاق » 
فواجب الوجود بغيره - أوواجب الوجود النسی کا ماه جو لدزيور ‏ 
يدخل ف .داثرة البكات من تحت ذاتة.ء أى أ هي ار اة الطبيسة ين 
واجب الوجود بالذات وبين الممكن العقلى الخالص » وهو من جبة أخرى 
الوصف الدقيق الذى ابتكره الفارالى على كو نافذ الذظرة عيق الإدراك 
أوجود هذا العالالمشادد ؛ ومن هنا لم تا کدی بور نفسه إعاباً وتقدراء 
فقال تعقيبا على هذه النظرة الفارابية النافذة : ولا شك أن إذشاء هذا 
المفروم الجديد له قيمة فى الفلسف.ة العربية » وهو إلى جانب المفبومات 
الأخرى الى أنشأها فلاسفة العرب عدا يقبت فصيمم فى الابسكار أو ى 


إصلاح مذهب امعان ومواصلة بنأئه10) 0 


ونضيف تحن إلى تعقيب دى بور هذا : أن مفووم واجب الوجود 
نمی على حد تعبير جولد زمور- يدوم فى مذهب القارأى كر دحاسے 
على إنكار أرسطو. لعل البارىتعالى باوجو دات » ذاكلان [>ا بالوجود 
للمكنات من قبل الواجب بالذات [تما هو فعل وعناية منه مذهالممكنات» بل 
هو أرفع أنواع الفعل ظ وأسمى ضروب العنابة » ai‏ عبارة عن إير أزهذه 
الممكتات س عالم العدم الحض إلى عام الوجود العہی المتحقق ( فنا حال 
استحالة مطلقة أن يصدر عن واجب الوجود مثل هذا الفعل الرفيع أودذه 
العناية السامية بالممكنات وهو لا بعل شيا عنها . 


و س ناحية ا ی فإن القو ل بالممكنات و أجمة الو جود 5 أغير عا 
من وجبة فظرنا ردأ قاطعا على القولبالصدفة أو الاتفاق » وفرضاً لقو لة 
النظام والضرور ° و لحتممة ا على مو جو دأات هذا العا اة 6 انه 
بواسطة هذه النظرة المبتكرة قد انزوى الإمكان فى دائرة العقل ا. حالص 


۲۳۷ دی بور ص‎ )١( 


۰( ا 


وحدها , و لم يعدله مكان البتة فى عاام الأعيان التحقق » وأضحت 
موجو دأت هذا الغالم ووقائعه ‏ مادامت وأجية:بغيرها قاائمة عل 
نظاغ حتمى سببی لا يتخلف » ومن ثم فلقد كان من الضرورى أن ينتتى. 
منطق المذهب بالفارانى إلى تقر بر هذه الهتمية و تأ كيدها عل سيو قاطع 
حازم ».فترأه يرر : أن دكل ما ! م يكن ثم كان :فله سيب » والسيب اذا 
لم يكن سیا ثم صار سما ل صار سسا . ويذتمى الامر إلى ميدأ 
تتزتن عنه أسباب الأشياء » فلن بد فى عاا م الكون : طمعا حادثة 
أواختيارا حادثا إلا عن سبيه » وترتقئ إلى سبب الأسياب » ولا جوز 

أن يكون الإفسان ميتدئا فعلا من الأفعال من غير استناد على الأسماب 
الخارجية البىليست باختياره وتسائند تلك الاسياب إلى الث قيب» والتر تيب 
يستند إلمالتقدير › والتقدير يسبّند إلى القضاء » والقضاء ينيعث عن الامر 4 


فكل یہ مقدر »(1) , 


ويقول ف موضع ار کل مأ عرف سيبه من حيث و جبه ۽ ففل 
عرف زفسه . وإذا رات اتا اوا 5 إلى الأزؤئياتالشخصية 


على سييل الإيجاب ,29 . 


ومن فاحية ثالثة : فان الفا رانى قد وجد فى هذه الضرورة و الحتمية 
اللتين تسو دان العالم الواجب الؤجود بالغير : أساسا بتكن عليه فى حتمية 
الافعال الإنسا: نية » وفى حل مشكلة القضاء والقدر» فلافعل الإنساى ا 
تفم من النصين الذين آتينا على ذكرهما منف برهة ‏ جانيان : جانب 
الاختيار الشخدى وهو اختيار منبعث من‌ذات الإنسان ٠و‏ جانب !لباب 


(۱) الفارانى : فصوص الک ص ۸ 


0( نفس المصدر ص ٥٩‏ 


کا 
الخارجية » وهى خارجة عن اختناره »:والفعل لا يتحةق[لا باجا ع هفرين 
الجانبين معاء فان اجتمعا نحقق الفعل » وإن ل يجتمعا : ظبل الاختيار 
الإنسانى معلقاً » ول يتعد دائرة الآمانى أو الرغبات . وإذاكان هذا الجازب 
الثانى لايم إلا بترتيب خارج عن طائلة الإفسان » وهو رتيب يقوم على 
التقدبر » الذى يقر م بدوره عل القضاء الاهى « فنالطہیعی أن ينتهى الفار ای 
إلى أنكل شىء نقدر . 


دوف انلوق أن-هذه الفظرة الناففة إلى العلل الإنسانى قد عر يت كثيرا 
لإلى:1ءن' رشد-وحده دون أن يفطن السكثير من الباحثين إلى أن أبن رشدا قد 
أخذ خطوطبا العامة من "الغا رانى » بل لعلنا لا:ثتهم بالمالخة أو التجى'إذا 
زعنا أن صياغة'انن رشد لهذا لا تختّلف كثيرنا عن -صياغة الفا رابى» 
بال رغم من اهجوم الذى شنسه ان رشد على الفعارائ» وليس لنا 
يك من الأحتكام بسرءة إلى نصوص أبن رشد نفسبأ لک نؤيد مہا 
صحة ما ندعيه » يقول ابن رشد ( وما كانت إراداتنا وأفعالنا لات ولا 
توجد فى اجملة.إلا بموافةة الأسباب الى من خارج » فواجب أن تكون 
أفعالنا نجرى على نظام محدودء أعنى أنها توجد فى أوقات محدودة ومقدار 
حدود » وإماكان ذلك و'اجبالآن أفعالنا تكون مسبة عن تلك الا ساب 
الى من خارتج > وكل مسنبب يكون عن أسباب محددة مقدرة فهو ضروزة 
محدود مُقدر» والقظام الحدود هو 'القضاءوالقدر الذى كتبه الله تعالى :على 
عباده )(0) . 


إن المقارئة السريءة بين نص وص الرجلين لكافرة ا للفاراي 
الأولوية فى القول. ذه الذظرية » الى تعتمد على الحتهية الى تود مذهبه » 


)۱( ابن رشد : منا الادلة ص ۲۲۷ وما یلہا 0 


س ل — 
ملك الحتمية اق د أيضًا الأول على مقو لته ا ممتشكرة بواجب 
الؤجود النسى ع الذى اشر نا ليه . 


عب الفارالى ونرب العةول 8 


يقول فورمس() : إن الفارانى هو أول من أدخل مذه ب الصدون ق 
الفلسفة الإسلامية » وياوح لنا أن هذا القول له من الوجاهة ما يرجح 
صحته » فالكندى لم يعط للصدور ق مذهيه أهمية عظمىك فعل الفارانى 
والشيخ الرئيس من بعده » وإن كان السرء لا يعدم فى رسائل الكندى 
إشارات موجزة إلى إناطة الأفعال واتحريكات بالافلاك كا لاحظ 
القاريء من عرضنا ااسدابق لرسالته فى الإيافة عن سجود الجرم الاقصى 
وطأ عته لله عزن وجل . 


ومبما يكن من شیء : فإن الفار ای برى أن ءنالله الواحد: يصدرالكل» 
ذلك أنه مى وجد الوجود الذى بخص الأول تعالى : لزم ضرورة أن تو جد 


عه سا ال موجودات على جبة فيض و جوده لوجود شىء آخر0) 5 


ويقول الفارأنى ف موضع أخر : 7 إن وجود ا عنه تعالى س 
عن قصد إشبه فا ولا هو على سبيل الطبع بدون أن يكن 0ن فة 
ورضا يصدورها وحصوطا» وإبما ظبرت الاشباء ll‏ لكونه عالما بذاته » 
ولانه ميدأ لنظام الخير فى الوجود على ما يحب أن يكون عليه » فاذن عليه 
علة لوجود الشىء الذى يعليه,»() . 


)0( د. عمد الخادى أپوتريذة + تعليقات على دی بور ص۲۱۲ 
)۲( الفاراى آراء أهل المدينة الفاضلة : ص ٠۹-۱۸‏ 
(م) الفارانى : عيون المسائل : ص إه 


کا 

القاراف إذن بق أن صو الاشاء وملا فكو نة ىغه فال 
منذ الأزل » وذلك على خلاف ما يقوله أرسطو من إسكار هذا المل» 
ول م کی هع جو5 اول ال وود الثان ىالەل الإاول + 
وهو غير مجم ولا مادى أصلا » وهو يعقل ذاته ويعقل الأول › وعقله 
الأول لزم عنه وجود ثالث » وعقله لجوهر ذاته ازم عنه وجوه السماء 
الأول » وهذا الثالث بدوره يعقل الاول. ويعقل ذاقه » فبعةله الأول يلرم 
عنه وجود رابع » وبعقله لذاته يلزم عنه كرة |اسكو| كب الثابتة » وهكذ| 
تصدر العقول بعضها عن يعض » والعقول التسعة بأسرها ٤ل‏ مرتية 
الو جود الثانية » م يأف العقل العاشر فى الرتبة الثالثة › ثم النفس ف أأرتية 
الرابعة » ثم الصورة ف الخاءسة ءثم الطيولى فى السادسة» على أنه إذاكانت 
المراتب الأول والثانية والثالثة غير ماديةولا متجسمة ءفان المراتب اثلاث 
الاخيرة تلا بس الأجسام ومخالطها() . 


هده ھی فظر وة العقول عدبل الفساراى ¢ تلك النظربة الى استقاها 
هيك ان س هنا 0 9 مالرثت الاشراقة الفاسفية عل شهاب الدين أأسبروردى 
وملامذقه أن ينما ف حماس مشتعل »و خاطت فى صور ھا عنما بينم دادر 


أفلاطونية له ) وفارسية »وغنوصية « وكادانية حت ىأنثرت م إلى تفسير 


كائئات العا لم سين ها. 


وری يحض الماحثين 6 هسل النظرية القارابية تأر أ #صدرين» 
فالمصدر الأول سمل 2 المعليين النصارى الذى ا علوم الفارأى ¢ 
ويبدو هذا الآار فى التقسم الثلانى الذى قامت عليه النظرية » وزاك هذا 
الاثر لا يعدوأ | ن سكون أا ظادرياً ما , أما المصدر الثاى ٠‏ : فوو 


)۱( الفاراى ا أهل المدينة الغاضلة : ص8م١-8١؟‏ 


س 15 ج 
الافلاطو فة الحدثة الى قالت بصدور الموجو دات عن الآولءلى هيكةفيض 


هن العّول الصادر بعضما عن بعص مورا دق ونظدام اللاك عوك 


بطلیموس() . 


وإذاكانت أظدرية الفارانى فى واجب الوجود النسبى قد رافت ف 
أعيننا لما تخويه من طرافة وإبتسكار جديرين بالإيجاب فإننا لانزى 
فى فظرية الفارابى الخساصة بالعقول إلا جانا لا حظى عندنا بمثل هذا 


التقدر والإيجاب . بل وينبغى لنا أن نرفضه رفضاً حاسما لاتردد فيه . ` 


إن أفلاطو اد سطو ‏ وهما مصدر بدعة العقول :قد تأثرا 
بالميثولوجيا الإغريقيةتأثر أ واضحاء فلقدأ خذت دفه المي و لو جياخصائص 
الأفاسى وأنهاط سلو کہم » وطبقتها بعذافير ها على مااعتقدت أنه آ هة تسكن 
ذرى جبال الآولمب » ولم يفعل أفلاطون وأرسطو إلا أن انتقيا من بين 
هذه ال#صائص : أسعاها و أشرفها - وهى خصيصة التعقل وحدها ‏ وأرتغما 
ما إلى مرقية التأليه والتئريه9) . 


فالبداية الآولى.فى خنظرية العقول فما خيل [لينا ‏ بداية:إغريقية 
ميث و لو جية عو إن تناو اتها دما با لتهنريب والتطوير» و عندماجاء أفلو طين 
سار هذه الفسكرة شوطا آخر » فأدخل فكرة «الغيرية» فى .صلب 
نظرية العقل » وبذلك تكش العقل فأصبح سلسلة مف العقول » 


(1) دی پور : ص ۲۱٣۲۲۱۱‏ 

(۲) قارن : جون رايست : مقال بعغوان: الواحد اللأفاوظيى والخير 
الأرسطى محلة الميتافيزيقا ‏ بالإنجايزية ل عدد سبتمير سنة 
Es‏ 


اتات ١١٠١©‏ سس 


ومن ثم تقول أثولوجيا : فإن رفسع رافع الغيرية من العقل صار شيًا 
واحداء فيازم الصمت .و لا.يفعل شيا ۰() » ثم أضاف أفلوطين أنه فى 
العقل :الأول من هذه ااسلسلة : « توجد اللأشياء كبا بالفعل معاء و لذلك 
فمو ليس فى حاجة .إلى تقذ كر شىء مها » فإذا رأى ذلك العقل ذاته فد 
رأى الأشياء جميعاً () : 


فنظرية العقول ؟ يمدو من هذا العرض التار ی الشديد الإجاز۔ 
لم تنبت ولم تخصب إلا فى ربة مشيعة بااتراث الأغريق > ون نتساءل : 
كيف :صعد التعقل ‏ وهو الفاعلية البشرية الخالصة ‏ إلى أن صار خارجأ 


.عن العام الما دى ومرتفعأ عنه درحة. ومر قہة 0 


وما بالنا نتوجه. ذا الإنكر إلى اذ ار اى وحده؟ أ يسارع بعضص 
فلا-فة المسلين إلى قبول هذه النظرية الأغربقية اللحمة والسدى ؟ 
وبذلك أمكن نذه البدعة أن قسرى فى تراثنا سر يان الغار ف اشيم ؟ 


ومن الغرابة مكان أن تتكفسب تلاك النظرية <ق المواطن فى فلسفة 
المسليين > فتتخق طا أسماء إسلامية خالصة مثل هذه التسمية التى أطاقها 
الفاراى لہا : د ملاك السماء » » وتابعه فى ذلك العديد من الفلاسفة . 
كما تحوز هذه العقول أ كبر قط كن من الرضا والقبول لدى جمهرة 
المسلبين» بل إن الكندى وهوأجدر فلاسةة المسلمين بأنيبرأ عن الاندماج 
ف قہول هله اليدعة قد جع الفمك الأقصى فاعلا فم دونه من 
موجودات » وتابع الآفلاطوة ال حدثة فى إثيات الحماة والحر كة بل 
والعقل ‏ طنى الافلاك ما رأينا إبان عرضنا للأفكاره . 


)۱( رلو ا : الميمر الثأمن ص ١١١‏ 
)۲( نفس المصدر : ايمر الثانى ص مم 


د 71ء — 


ولقذ أظبرة أن رش و الف لوف المسل الوحيد الذى احتفظ. 
بعقله إزاء فظرية العقول ‏ على المم در الشرقى الفارمى أو ذ-ذه 
النظارية ي فقال فى معرض أده لعض أفكار الفاراى وان سينا : د إن 
فلاسفة المشرق يعتة دون أن الالهة هى الاج رام السياويةغ(0) e‏ أن 
ان قيمية قد أظهرنا على مصدر آخر وا فى معرض حديثه عن هذه 
الدظرءة عد السوووزدى | مقتول . فقال ٠:‏ إن أأسمروردى کان ا 
کان الما اون0 : 


ور عاكانت «ذه النظرية الى 5 الفارانى افيا | فا يتعاق بالعقول. 

إناطة التأثير فى عالنا الأرضى بآخر هذه العقول هيوطا وهو العقل 
00 شر هى ااسر ف انزلاق الفاسفة الإلامية وعم الفلك معا إلى 
صناعة الج را ا معنى الذى جعل من بعض [لافللاك مصدرأ للسعادة > ومن 
بعضبا الآخر مصدرأً الحو سة» ولعلا يفا إحدى الاسباب اطامة الى 
انزلقت بالل الطبيعى الإسلاى إلى عل فى تأثيرات الافلاك والروح 
ومعرفة وامطالع إلى غير ذلك ما راج لدى جبرة المسلين . ونأى ما 
رويداً رويداً عن الموضوعية العلمية الى كان ينبغى أن تسير فما أشواطا 
بعيدة المدى . ْ 


وكأها كان الفار'بى بحس ما أحسسنا به الآن من أن نظرية العقول 
هذه متحئى خطير یکن الانز لاق منه بسهولة “و التنجيم وأسراره . فكتب 
فى ذلك رسالة سماها ( الكت فيا يصح ومالا يصح من أحكام النجوم ) 
حاول فما تفنيد مراعم المنجمين بروح عقلية مشبعة بالسخرية وال . 
يقول الفارانى ؛ بعدما اجتمع العلياء وأولوا المعرفة بالحقائق على أن 


)00 أبن راشد : تبافت التهافت : ص .ع المسألة العاشزة 5 
(0) أبن تيمية : بغية المرتاد : ص ١١‏ 


د ¥ س 
الأجرام العلوية فى ذواتها غير قابلة للتأثيرات ولا لتكو ينات . فا الذى 
دعا أصعاب الأحكام إلى أن كرا على بعضها بالنحوسة وعل بعضپا 
بالسعادة . وليس ذلك عستقيم ق طر يق القماس() ؟ 

وعيثاً حاول الفارابى عاولته تلك » فلقد وضعت فظرية العقول 
أسس دذ! الإتجاء المنكود الذى سارت فيه العلوم عند العرب » أو بعيارة 


أدق 4 عدر ت فنه و قز ت اسليه خطواتها إلى وراء . 


0 الفارلى : الكت : ص و 


اا8 


قصل اول 
فلسفة ابن طفيل 


- نحات شخصية . 

؟ - أن طفيل وموقفه النقدى من الفلاسفة ٠‏ 

م منهج ابن طفيل ٠‏ و مقصده من رسالته حى بن يقظان ٠‏ 
ع - أستع راض سمريع للرسالة ٠‏ 

ه - ملاحظات تحليلية على الرسالة . 


مكتبة المنارة الأزهرية 


ألا كا 
ذ نحات شخصية : 


عاش أبو بكز بن طفيل فى ظل دولة الموحدين الى قامت ف المغرب على 
أثتقاض دولة المرابطين » وكان مد بن تومت رأس الموحدين معجباً أشد 
الإيجاب بآراء الغزالموياتجاهه الأشعرى » بعد أن كأن هذا الإتجاه مفوضاً' 
ی هذهو الأصقاع . 


وبرغم أنالمؤرخين الأوربيين يكادون >معون على أن حم الموحدين 
کان حا ضا لايعرف النسا a‏ ذلك سيب الاضطباد الذى حاق بأهل 
الذمة فى ظله » إلا أنهم.- ت ذلك يضطرون إلى الاعتراف بأن هذا 
الجبد كان عبداً تمع فيه الفسكر >_دود مطلةة لاحدود ها » وبأفه شبد 
ازدهاراً واسع المدى للنزءة 0 جعل المناخ ملائما لحفز الكثيرين. 
على التفل.ف » ولظبور عدد وفير من الفلاسفة أيضاً() . 


عاش ان طهيل هذا ا و المتفتتج »وان طا لای يعقوب بوسف» ٠‏ 
أحد أمراء دولة الم حدين , ٠‏ م تقاد منصب القضاء › قد قيل أنه قول 
الوزارة ؛ ويذكر المؤرخون كثيراً من التفاصيل حول علاقة أبو طفيل 
أن يعقهوب» ولعل من أفمها أن ابن طفيل قد اتيز فرصة افترابه من 
أن بعقوب فدفع إلى يجلسه بالعديد من الغلءاء والفلاسفة » وكان من بين 
هؤلاء فيلسوف قرطية ان رشد ا سنرى عما قليل . 


فن هو ابن طفيل ؟ إنه أبو بكر يمد بن عبد الملك بن عمد بن طفيل 
القيسى » فسبة إلى قميلة قيس العربية » ولد بالقرب من غرناطة فى أوائل 


1( أوليرى : الفكر العرى ومكانته ٤‏ التاريخ ص ۲۵٣۹‏ ۲۵۷ » 
وأيضا دی بور ص هلام 


القرن السادس الْجرى » أوتاوذ المصادر التارضخية بالصمت اطق فا 
يتعلق بتفاصيل حياته وآ ودراسته » ولاندرى مل أغفل أولئك 
المؤرخون تلك التفاصيل لسبب لاعل لنا به » أم طوت يد الضياع عنهم 
مصادر ھا کا طوت عا نحن أيضا كثيراً من الكتب الى قيل إن هذا 
الفليسرف العظم قد قام بتأليفها ؟ ؟. 


اغا ا رن إل ان قل کراس الكت رفو نبا 
.ويذكرون >توياتها » ويتحدثون عنها حديثا يطول أو يقصر تبعا لأهمية 
ماتناو لته تلك الكتي من موضوعات» وذلك مثل رسالته ف النفس لای تاک 
أحد المؤر خين إنه رآها خط ان طفيل نفسه » ومثل كتابين جلملين أ افبما 
فى الطب » ومثل ال ديل من الرسا ئل الى تمودلت بينه وبين اسن رشد 
ف عض مسأ ثل الفلسفة » ومثل رسالته ف:الفلك الى قيل أنه حاول فنا 


تصويب م ظا فيه بطلىموس() . 
بيد أن هذه الكتب جرعا قصل إلينا ثولم ينج من الضياع غير رسا 
(.حى بن يقظان) شاهدة بطول باع صاحما » ومقدرته الفأسفية الفذة على 
النقد والابتكار . 
ويبدو أن أن طفيل قد عاش حراة هادئة خلواً من اللأعاصير والتقليات» 
کان همه فأ بالتحصيل و لحر فه يغاب هن امه فنا عداها من هو ر» 
شم قضى ڪيه عام ۸۱ھ . 


ص 


. (1) د. عمد غلاب : الفاسفة الاسلامية ق لغرب ص ++ »م »> 
.و دیور ص٣۲۷۹‏ 


= ۱اا — 


حم أن طفيل وموقفه التق دى من الفلاسفة : 


وتناول ابن طفيل فى مفتتح رسالته بالنقد أراء من سبقه منفلاسفة 
:المشليين ۽ وذلك أم لابثير غراءة إذا صدر من رجل يعتّقد فى زدرة مأيبثه 
هق آر ان ل زثه تققد أعيا آمل ادر هو الكريك غر ود تررم 
:وأ الفلسقة ال فضا كتن أرسطو لالس :و أن تصنو كتان اقا 
لاتفى بالغرض الذى أراده() . ۰ 

أما الفار ايى : فإن أكثر كتبه التى أنتبت إلى ان طفيل: كتب منطقية» 
أما كته الفلسفية فبى كثيرة الشكوكءذ لك أن الفارای قد ذ كر فى كتاب 
#المدينة الفاضلة : أن اانفوس الشريرة قبق بعد الموت ۴ آلام لانباية لماء 
.بقاء نبابة له » بنا ذكر فى كتاب السياسنة المدنية : أن هذه النفوس 


.منحلة قصائرة إلى العدم » ومن ناحية أخرى ذكر الم ارای فى کتاب 
الاخ دق إن [السعادة الإنسانية | ما تكون فى هذه الحياة الدنياء ثم أر دف 
ذلك بان قال : إن مايذ كر غسير هذا فهو هذيان وخرافات عمائز: 
ويقول إن طفيل معقبا على مقالات الفارانى هذه بقوله : . فبذا رجل 
أيأس الاق جميعا من ىحة الله تعالى » وصير الفاض ل والشرير فى ر تبة 
واحدة » إذ جعل مدير العمل إلى الددم » وهذه زلة لاققال > وعثرة يس 
بعد ھا جير »(5). 

اما بالنسبة لان سينا فقد كان أن طفل أ کش لا وأعق تقد را ءفقد 
تكفن ان فا برك ان طفيل > ارغان کن أرسظن» 
وجرى على مذهبه وس لك طريقه فى كتاب الشفاء » ثم يدلى اين طفيل 


)۱( أبن طفيل : رسالة حى بن يقظان ؛ ص طبعة الخانيجى . 
0( ومس المصدر: ص۸ 


ا مه 
علاحظة نقدية نافذة » ذلك أن من يقرأ كتاب الشفاء من فاحية » و كتب 
أرسطو من ناحية أخرى فقد يتبين له أن مة أتفاقا بينم ماف أ كاز الأمورء 
ولكن كتاب الشفاء - فيا يلاحظ إن طفيل- يتضمن أشياء لاتتضمنها 
كتب أرسطوء على أن المرء إذا أخد بظاهر ما تعطيه كت ب أرسطو من جبة 
ومأيعطيه كتاب الشفاء من جهة أخرى دون أن يفطن إلى سرحما وباطنهما 
لى يصل به ذلك إلى السكال . 


ثم ينتقل ابن طفيل إلى تحطيل أفكار آنى حامد الغزالى » فيتهمه صراحة 
بالتناقض والتضارب » فأو حامد کا يقول ابن طفيل - د بر بط 
2 موضع و بحل فى آخر » و يكفر بأشياء ثم يتحالبا » وضرب إن طفيل 
على ذلك مثالا » فقد كفر الغزالى الفلاسفة فى كتاب التهافت» لقو هم ئ 
بعدة قضاءا ؛ من بيا إسكارثم لجس الأجساد, واعتقادم بالثواب والعقاب 
للنفوس وحدها ؛ بيد أنه يعود فى أول كتاب المزان » فيد كر أن هذا 
الاعتقاد هو اعتقاد شيو خ الصوفية على القطع» ومع تقد الصوفية هو المعتقد 
الذى رضى به ووقف عليه بعد طول البحث والتدئر م اعترف بذلك 
فى المنقذ من الضلال . 

على أن أبن طفيل يعو د فينصف الغزالى ويقدره قدره» فيقو ل :«لاشك 
عندنا فى أن الشيخ أيا حامد عن سعد الشعادة القصوىووصل تلك المواصل: 
الشريفة المقدسة )١(».‏ . 

وف موضع أخر بحلل ان طفيل أفكار سلفه ( أن باجة ) » فيعرب 
عبا يكنه له من احترام واجلال عميقين»غير أن ابن باجة قد حث ف كتبه 
على الاستكثار من المال وجمعه » وصرف اطمةفى وجوه اكتسابه , هذا 
من جبة» ومن جهة أخرى فإن ابن باجة و١ءنطفيل‏ يتفقان على أن اعقل قد 


٠١ الرسالة السابقة ص‎ )١( 


— 4١ — 

يصل إلى معارف حقية,ة بالله تعالى وبا مل الأ على » وأن السالكين الروحيين 
بظفرون بمذه المعارف الحقيقية بعد اتصاهم الروحى بذلك العالم» غير أن 
ابنباجة يفترق عن ابن طفيل ف نقطةين هامتين» فان باجة رى أنالعلو م 
والمغارق إل فى اما المرء با لطريق العقلى والبحث الفسكري مختلفة ‏ يل 
مباينة ماينة جوهرية - امعارفيٍ وا م التى حصاما المرء ) 
طريق الارتباښش الروجى. 1 0 نك العلوم والمعارف فكو نهر 97 
مادية طبيعيةفى الحالة الأوليكينا تسكون منزهه 8 تر كيب احيأة ا(طميعية 
١‏ وأحواطما فى الجالة اثثانية؛ لکن ان طفيل برفض تلك التفر قرفا حاماء 
فالمعارف والعلوم اق ظفر ا لمر ى حال الإر قياض ازو هن :هن 
, ہا الى يظفر ما بالطريق العقل:والرحث الفيكرى > ونما تخا برهأ 

ب ينص أبن طفيل ‏ د زيادة الوضوح والافبلاج خضب > . 


“- والنقةة الثانية التى : تاف فيا اسن طفيل مع سلفه إبن ا هي حصو ل 
حالة من اللذة الروحية عند الظفر بالمعارف والعلوم عن طريق ) الأرتياض 
:الروجى 4 .ابن با چة يعدت على ال سالبكين اهتامم مبذهاللذة الروحية » منکر أ 
حدو شما به م فكارا ضرعاء i‏ يلح ابن طفيسيل على أهفيتها ويقرد 
e‏ »ومق وجه حديثه إلى ين بأجه فالا :ر وت 
َم دقع 0 بطرت الصديقين ناا 


ور :هذا كه فإن .أبن طفيل وصافب 18 باجة بأنه أثقب معاصيربه 
اذا 4 وام نظر ا ¢ وأصبتهم رؤية € ولكن هيوم الدنيا ومشاغلاً قد 
لكت ت عليه آم حي a‏ المنية قبل أن : ود عور فاا جكبنه وزو ون 
علنة. 


ا 3 


x . الرسااة السايقة ص ه‎ )١( 
) جواب فكسفى‎ -4( 


د ذا هد 
— مج ان طفيل ومەصده هن رسالة حى بن بقظان : 


قكاد نقاط الخلاف بين ابن باجة وان طفيل - تلك الى ألمعنا [لنها 
نف برهة - تمثل منهج ابن طفيل خير ثيل » فهو يرى کا قلنا - أن للوصول 
إلى المعارف طريقين : الطريق النظرى العقلى » والطريق الذوق الروحى » 
وهو ری أن أحد الطريقين مکل للآخر مادام كلاهما یہی إلى معارف 
وعاوم واحدة» منسكراً على ابن باجة قوله بالتباين الجوهرى بين هذه العاوم 
بحسب طريقة [ كتساما . 


لقد بلك ان طفيل فى بدء حياته مسلك العقل ‏ ثم خطا بعدئذ إلى 

الاين الروحى د وهو يعبر عن ذلك صراحة حين يمول : لقد 

استقام لنا الحق أولا بطريق البحث والنظر ء ثم وجدنا منه الآنهذاالذوق 
البسير با اشاهدة .(0) . 


وأكير اظن أن حالة المشاهدة الذوقية.هذه قد استغرقت فيلسوفنا فترة 
من الزمن لاندرى هل طالت به أم قصرت > ويلوح لنأ أنه کان کا 
خلاها عن الكتابة والتأليف . ويصف لنا ان طفيل نفسة تلك للال 
فيقول : د وماءراه أصحاب المشاهدة والأذواق والحضور فى طور الولاية 
فبذا مما لايمكن إثباقه على حقيقة أمره فى كتاب . ومى حاول ذلك أحد 
أو تكلفه بالقول أو الكتب استحالت حقيقته وصار من قبل القسم 
الآخر النظرى » انه إذا و ی اروف والاصواتوقرب من عامالشبادة 
م ببق على ماكان عليه » واختلفت العبارات فيه اختلافاً كثيرا وزات به 
أقدام قوم عن الصراط المستقيم 0) . 


0 الرسالة السابقة ص ٠١‏ 
ف نفس الرسالة : ص > . 


= وإ — 


لذا لقن أن طفيل رسالته ی ن يدظان الى دور حول وصف 
كه للترفة الود ار و او عن ا إل ا 
وهو بعل مام العم أذ ألو صف ف هله الأمور ۶ ڪال ومؤد 1 لشو به 
ملك المعرفة والاضطراب فيا ؟ 


ويعطينا ابن طفيل على ذلك التساول إجابة شافية » فهو مع دراك 
حقا أن هذه الحالة مستعصية على الوصف » إلا أن من الممسكن أن يلك 
علريق النظر العقلى توصلا إلى وصفباء فالوصف العقلى ذه الخالة كن » 
أوما يقول ابن طفيل : 


والتعريف ,بهذا الأمر على طريقة أهل النظر : شىء حتمل أن يوضع 
فى الكتب وتتصرف فيه العبارات »(© . 


لسكن بامكاننا أن نعقب على ذلك بأن هذا الوصف النظرى لخالة 
المشاهدة وإن كان مفيداً فى إجماله؛ إلا أنه لايك مفرده للمعرفة الحقيقية 
والكاملة بذه الحالة » ويدرك ابن طفيل هذا بوضوح؛ومن ثم حدد مهمته 
بقوله : وحن لانقنع لك هذه الرتبة - يعى رئبة الوصف النظرى سب 
ولا نرضى لك إلا عا هو أعلى منها » ونريد أن تحملك على المسالك الى 
ققدم عليها ساو كنا » ونسبح بك ف البحر الذی قد عبر ناء حتى يفضى يك 
ىما أفضى بناإليه » فتشاهدماشاهدناه, و تتحقق ببصيرة نفسك كلما حققتاة 
وتستغى عن ربط معرفتك ما عرفنام9) . 


(۱( نفس الرسالة] :ص + ٠‏ 
(۲) الرسالة السابقة : ص ٠١‏ . 


س ١"‏ ب 


£ — استعراض ەر ت لحتو بات دعت 


5 ابن 1 فى روابة قصة جى بن قطان » فيتخيله مرة ناشمًاً من 
غير أب ولا آم فى إحدى الجزاار اتدل المناج . ويتخيله مرة أخرى : 
أبها لاا خت اللاك الذى بم جز بره ة +#أورة 6 و كان قد رفض تزويحبامن 
قريب بلطا ١‏ بلع ى ( يقظان ) فا كان من الفتأة إلا أن زوجت به سراً 5 
وکان ( حى ) مرة ة هذا الزواج » نغافت الفتاة من افتضاح أمراه| بن 
ولادة ابنهاء فا كان منها إلا أن وضعت الطفل فى تابوت وألقت به إلى 
ال » وتقاذفته الاموا ج“ حى e‏ إلى تلك ان برة المعتدلة ذات الشجر 
الغزير والبرية الا ١‏ والطقّس المعتدل » حي ی عبرت به ظمية » فأرضعته 
وتعبدته حتى شب بين الوحوش عا کی ا الظباء و ا ات الطيور 
و الميوانات حا كأة شديدة 


| نفغات نهسيحى أول ماانفعلت پا مجو سات نزوعا إلى بعضباو كراهية 
ليعضبا ؛ وعندما ماقت إلظبية حاول حي أن بدرك السيب فى سكونما 
وذهاب قواها؛ ومن م يه إل دراسة الم م الى دراسة قشر حيةي 
فيلغ فیا كا زيقول ابن طفيل مبلغ كبار اس > واتهى إلى معرفةالروح 
ومډی قصر ؛ 2 ف با للبدن ٤‏ 3 شر 4 2 در أسة اجو أسو عمل کل مما »اتی 
لى معرفة العناضر الإريعة» وتأدرك تجو ل بءضها إلى بعض » واتبى إلىأن 
جميعرأ شىء واحد فى الحقيقة »وإن قا الكثرة بوجه اء بعد أن كان 
ری أنه كثرة لاقنحصر ولا تتناهى020) . ) 


م عرف حى بطر يق التأمل العقلى أن الا جسام جميعها مس كبة من معنى 


الجسمية »؛ وهن شىء آخر زائد علما »> وهو الصور 1 


س ۷ا س 
و كافت الخطوة التالبنة مسار تفكير ( حى ) هؤ أن يطرح المعى 
الجسمى ظرحا » وأن بر كز اهتامه على الصور؛ فعمد إلى تصفح الا جسام 
كلباء لامن جبة أنها أجسا » بل منجبة ضورها وخواض تلاك الصور ؛ 
ؤمن دراسة| الصو ر الختلفة الكائنات أدرك (حى ) التصنيفات الختلفة 
للكائنات » فقد ود أن : عمة ة أجساماشل ااتراب والحجارة قتمبز ذ بالامتداد 
ف اللابعاد الثلاثة » بنا وجد أن ثمة أجساما أخرى كالتبات والخيوان 
تزيل علا بصورة التغذى والغو » وأن الحيوان نمتاز عن النبات ورة 
زائدة فى الحس والتثقل من فكان إلى آخر . 


تم تقبع ( حى ) هذه الصو ر صورة صورة » فرآها جميعما حادية فلاند 
لما من فأعل» وحدث له شوق حثذثك إلى مغرفة هذا الفاعل الختار فطليه 
أولا فى دائرة المحنوساث » ثم ترق منها إل مف عل [ ككل ار جر : 


ثم عمد إلى التأمل فى صفاتة تعالى » فرأى أن صفات الكمال ثابتة له » 
بل إنه أحق من كل مايوصف ما دونه » ثم تقبسع صفات النقص فو جد 
ةتفال رىء منها ومنزه عنها » ودام حی بن يفظان عل التأمل ف هذه 
الصفات فترة من الزمن » بحيث صار لايقع بصره على شىء من الأشياء 
المصنوعة إلا ويرى فيه . ثر الصنعة » فينتقل a‏ على الفوز إلى الصافع 
تار كا المصذوع وراء ظهر انيه › م خطر زر علي ذهنه سؤال هام ٤‏ ماهى 
الوسيلة الى أدرك مها هذه الصنعة وصا تعبا ؟ ووضع (حى) أمامه أحد 
ا<تمالين » فما لمكن ¿ للك الوسيدلة هى اراش الات ونا أن 
ىون هى الذات الشريفة » ثم قيين له استحالة الاحمال الأول » ومن ثم 
فقد أتتهى إلى أن الأداة التى توصل ما إلى إدرأك الواجب تعالى :. أمر 
لايشيه الأجسام ولا وفسد شسنادها وتطرق من ذلك إلى الميجة تعلق 
بالبعث » وظهر له أن من كانت لدبه تلك الذات التى بمكن ها أن تدرك ' 
هذا الإدراك لاتضيع ذائه سدى عندما تیال إ1 ا س وتفى 
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افهى حى بن يقظان من هذه اانقطة الا خيرة إلى أن ال ذاته ولذتها : 
إما يكونان بمشاهدة واجب الوجود على الدوام » حى لايغيب عنه طرفة 
عيبن » لكنه تساءل . كت يتأن له دوام هذه المشاهدة دون إعرأض 
أو فتور ؟ ومن ثم فقد عد ( حی ) إلى ملازمة تلك المشاهدة بفكرمء 
کون أن تمدو فته 5 أو يتفعل منه حس » لكنه ما إن س منة 
التفانة إلى عسو س من الحسو سات أو تتأدى إلى سمعه أصوات ماء أو أو إلى 
خياله واحد من الخيالات » أويأخذ منه الجوع والعطش مأخذاء حى تختل 
فکرته وتزول عنه هذه المشاهدة ولا يستطيع استرجاعبا إلا بعد جبسد 

جبيد » فسكان مخشى أن تواتيه المنية وهو على هذه الحال() . 


م افتهى به البحث عن علاج لهذم الخالة إلى أنه كان يلازم التفسكير 
فى واجب الوجود ويقطع علائق امحسوسات › ویغەض عینیه وید أذنيه 
و يضرب عن تقبع الخيال > وبروم بمبلغ طاقته أن لا یکر ف شىء 
سواه ولا يشرك به أحدا » و يستعين على ذلك بالاستدارة على 
نفسه والاستحداث عايها )0‏ ودأب حى بن يقظان على هذا الهج فترة 
طويلة» هيث مضی عدة من الايام 3 متحرك قمأ ولا تعغذى ,2 إلى أن 
يمح فى طرح كل الكائنات عن فكره » واستغرق بكليته فى حالة 
المشاهدة الحضة » و لکن شیا عكر عليه صفوة هسذأ » وهو ملاحظته أن 
ذاته لازالت باقية فى هذه الحال: وهذا «شوب ف المشاهدة الحضة» وش ركه 
فى الملاحظة » ع فأعمل جبسده فى أن ين هذه الذات تفيا» وأنيطرحبا 
طرحاء وجح حى ذلك حی غابت عنذ كره السماء والأرض وهن فون 
مما فى ذلك ذاته» وتلاشى الكل واضحل » وصار هباءأ منشورأ» ول سق 
ل اق الموجودالثابت الوجو دي وهو يقول بقوله الذى ليس زائذآ 
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عل ذانه . لمن 'الملك الوم » لله الو أحد القہارء وأستغر یحی ف‌حالته هذو» 
وشاهد مالا عين رأت ولاأذن معت » ولا خطر على قلب بشر() !! 


هذه هى تباية المطافى فى رحلة الارتياض الزوحى الى قام ما (حى ) 
وعند هذه الناية ألق حى عصا التسار » ولكن ابن طفيل لا يترك بطل 
تيا بعز لته النائية تلك » بل ا جز رة جاورة تدىن بد بن 
عماوى صحيح 6 إلا أن هذا الدين يخاطب جمرور الناس ودامتهم » فبعمد 
إل فيو الاق لهم عن ظريق الأمثال الى تصورخيالات تلك الحقائق 
وتر مما فى نفوسهم راء وكان بتلكالجزيرةفتيان من أهل الفضل والرغبة 
فى اير » يدعى أحدهما ( سلامان ) ويدعى الاخر ( أبسال ) نشأ كلاهما 
على هذا الدن الذى تدين به الجزيرة » وألزما نفسهما بشريعته وواظبا 
علهاء سكن أيسال كان أشد غوضا فى باطن الشريعة وأكثر حرصا عسل 
مغرف مايا ار وحة وتآويلاتا العضقة »ينا كان سلامان ظاهرها نفر 
من التأويل ويأخف أوامر الشريعة بنصوصما الظاهرة الواضحة . 


ورا سال وسلاهان تقس مما أمام اتيجاهين يضمبما ذلك الدنء 
يوصى أحدهما بالعزلة والانفراد سعيا إلى النجاةء بيا حت الآخر على 
معاشرة الماعة وملازمتها والتلاؤم معبا » فسكان من الطبيعى أن يساك كل 
من الرجلين المسلك الذى يتفق مع طبيعته » فتعلق أبسال بأهداب العزلة 
حم يفرغ لتأملاته الباطئثة بنا حرص سلامان على متابعة الجمعة 
وملازءتها » و كان من الطبيعى أيضأ أن يفترق الرجلان وأن بالبسع کل 
منهما سبيلا غير سبيل الآخر» وما ليث أيسال أن عزم على الارتحال من 
الجزيرة بحثا عن جزيرة أخرئق غير مأهولة يتفرغ فيها لعزلته » فرحل إلى 
الجزيرة الى وجب ما ( حى ) » فوصل [لا فى تلك الفترة الى كان فيا 
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( حى ) فستغرقا فى خالة المشاهدة » وعندما التقتى الرجلانأخذت الدتهشة 
مجامع قلب ( حى )» فل بسكن قد رأى من قبل ضورة إنسان ماء فوقف 
متعجدأ » وعئدها حاول أبسال أن عخاطبه الى يزيل ما بيهما من وحشة 
وغربة :ل يطبم حى من حديثه شيا » تريخ اعال فى تعليمه رم 
أبسال على حى ما ورد فى شريعة ااجزبر تنا نومك 00 الإلى 
وللجنة والنار وللبعث واانشور والحشر والحساب والميزان والصراط » 
فبم حى ذلك كله ولم بر فيه شيئًا على خلاو ما شاهده() . 


وعندئذ عم حى أن مبلغ هذه الشريعة : رسول صادة تى حقافما بلغه 
عن ربه » ومن م أخذ وسال سال عما جاء به هذا الرسول ون تفن 
وعبادات » فوصف له أبسال الصسلاة والزكاة والصيام وما أشههامن 
الأعمال الظاهرة» فتلقى ذلك والترمه» وحرص عل أدائه » غير أن حى 
قد أسترعى انتباهه فى حديث سال عن الشريعة أمران لم م وجه 
الحسكمة منهما » أحدها : أن الرسول الذى بلغ الدين إلى أه لالجزيرة كان 
برى إلى ضرب الأمثال ودسم حقائق العام الإلحى بالخيالات » مما أوقع 
الناس كثير| فى التجسيم > ونی اعتقاد أشياء بعيدة عن الصواب فما يتغلق 
بذاته تعالىع وفما تعلق بأمر الثؤاب والعقاب» وثانيهما : هو اقتصار هذا 
الرسول على تلك الفرائض » وإباحته للناس اقتذاء الأمؤال والتوسع فى 
مطالب البدن . 


ولقد کان حى يهم أن الناس عل شاكلته › فظرثم فائقة > وأذهانهع 
ثاقبة» وتفو شوم متزفعة عن حا جات البدن ونقائصة , ومن. ثم فقسد طمنع 


0 الرسالة نفسبا : ص ۷۳ 


— |۲۱ 


فى أن يردم إلى الح الفى انتبى هو إليه » وأن ت رفمم عن البدرف 
ومتعلقاقه ۾ ما صرف نفسه عنه, فلاذا لا يذهب هو بنفسه إلى فلك 
الجزيرة حاو لا تحقيق ذلك المشروع كله ؟ و<ندما عرض (حى) على أيسال 
ما يدور خلده لم يكن هذا متحمساء لانه يعل ما عليه الناس من نقص 
الفطرة وبلادة الطبع والتعلقبالماديات» ولكنه رضخ را لالحا (حى)» 
راجيا أن بكون من وراء رحلته هداية لبعض الناس إن لم يكن جيم 
وأيا ماكان الأمر فقد وصل الرجلان إلى الجزيرة المأفولة » وأخذ أبسال 
فى دعوة بعض أهلبا من تو سم فيهم إمكانية الإستجابة لدعوة رفيقه خخير | 


وتقاعسوا عن الإستجابة لها : فغيره أ كثرعجزا وأولىبالتقاءس »وأدرك 
(حى) بعد حاو لات عدة أن هذه المحاؤلاات قد باءت بالفشل الذريسع : 
أن حظ امور من الشريعة [نما هو تنظيم أمورمم المعاشية والسلو كيسة 
دؤن الفوز بالسعادة الأخروية » وعندئذ أذرك حى أن من الخير أن 
يستمسك اور بالشريعة على هذا الندو » فأوصامم علازمة مام عليهمن 
لز ام خدقد الثثر ع والاعما ل الظاهرية » وقاة الخو ض فا لا پم 0 
و 1 يد (حنئ) وضديقه ) أساك ) ف نناية القضصة بد من العو دة إلى 
جز برتقا بعدأن اسائيكا من حمل جمرورالناس على أقباع ذااتبعاه ودلوك 
الطريق الذى سلكاه . 
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(ه) ملاحظات حليلية على الرسالة : 


إذا كان من الممكن لنسا أن ننحى جانرا ما فى الرسالة من تفصيلات 
قصصية وجوائب روائية فإن ما يبي لنا بعد ذلك من آراء فإمنا بمثل 
آراء ان طفيل نفسه ونظرتهالخاصة إلى مشكلات الفاسفة وتضاياها » 
وسفعرض سسرأعا لبعض آراء ابن طفيل وأفكاره هذه , طا ا كانت ددم 
العجالة لا تقيح لنا أن نعرض لطا على عو مفصل مسرب . 


فأولى الةضايا الى تلات الانتباه فى هذه الرسالة هى علاقة الدين: 
بالفلسفة ء بل لعلنا لا نتهم بالمبالغة إذا قلنا نما تمثل احور الرئيسى للرسالة 
يأسر ها » فتحن لانوافق عبد الواحد المرا كشى الذى رأىأن غاية الرسالة 
هى #اولة عرض كيفية بده الخلق أو صلل النو ع الإفسانى کا يرى 
الفلاسفة عي أنا لا نوافق أيضاً على ما قيل من أن غاية الرسالة هىإيضاح 
كيفية المدرفة فى نظر ان طفيل »وأن ف استطاعة الإنسان أن يصل إلى 
هنه الحقائق ولو نشأ فى عسزلة تامة » ول يتلق أى ثقافة خارجية كا يقول 
بعض اليا حدين() » وذلك لان هاتين الغايتين غايتان ثانويتان بالقياس 
إلى . قضرة عسلاقة الدين بالفلسفة ک) يرادا أبن طفيل فى تضاعيف» 
رسالته دذه . 


إن الدين والفاسفة #صسلان إلى معارف وإ<سدة عنلك أن طفيل 6 
ولقد وصف أبسال لحى : العالم الإلمى والجنة والنار والبعث والنشور 
و ية مشاهد القيامة 6 قفوم حى ذلك که وم يرفيه شيا على خلاف. 
ما شاهدى ف مقامه الكريم € ۰ 
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)١(‏ أن الدين دون الفلسفة بشرع للناس : د الأعالالظاهرة » على 
حد تعبيرة » ومن هنا فإن ( حى ) لم يسكن بۇ دى هذه الأعمال يصورتها 
الظاهرة قبل أن مخبره مها أبسال د وتلق ذلك والتزمه » وأخذ نفسه بأدائه 
وامتثل للام الذى صح عنده صدق قائله () . 


فالفاسفة قدتتوصل إلى العلوم والمعارف الى يقول ما الدين » ولكنها 
لاقتوصل إلى الأعمال الظاهرة أو التشريعات العملية الى ياس ءا . 


(ب) أن الدين مخاطب جمهور الناس وعامتهم » بين تخاطب الفاسفة 
أفرادا ه ذوى فطر فائقة وأذذان ثاقبة ونفوس حازمة » على حد تعبير 
(ج) ومن هنا کان لايد الشر ائع من أن تسلك ف قفوم الناس 


مساكا دو م على ضرب الأمثال ذم , حی ماسر هم معرفة ة الحقائق بهدر 
طاقاتمم . 


ولا عل ذلك كله ملاحظات بجملبا فا يل : 


١‏ - أن موقف ابن طفيل من علاقة الدين بالفلسفة لا تلف فى 
شىء عما قرره الفارانى فى هذا الصدد بعينه » فقد ذ ك ر الفاراى فى كتايه 
( تخصيل السعادة) أن د الملة محا كية الفلسفة » وكلاهيا :عط ی الممادىء 
القصوى للہو جو دات ٤‏ والغاية القصؤى الى من أجلبسا كون الإفسان 6 
وكل ما تعطى الفلسفة فيه : البراهين اليقينية » فلب الملة تعطى فيه 
الإقناعات %( , 
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ويقتول القارانى فى نفس الاتجان ة: ( تفم الشىء طلل ضربين : 

أحدهما أن تعقل ذاته > والسانى أن يتخيل : مثاله الذى عا كيه » 00 
التصديق يسكون بأحد طريقين : إما بالبرهان اليقينى . أو بالإقناع » فى 
حصل عل الموجودات »فإن عقلت معانيها أتفسرا » ووقع التصديق ماعن 
البراهين اليقينية : كان العل المشتمل على تلك المعلومات فلسفة» وإن علمت 
ا خت مثالاتما الى نحا کہا ؛ ؛ ووقع التصديق ما يالطرق الاقناعية : 

كان المشتمل عل ذلك هلة)0() . 


فكلا الرجلين - الفمارانى وابن طفيل ‏ يصدران ف رأينا عن 
مذهب واخ » لا اختللاف ا فيه إلا يا بالصماغة والتصوير > وممذاآ 
مق لنا أن نرفض من ابن طفيل اتهامه للفاران بالتناقض والتضارب» 
وا اة له سس ادو ».كدي ى وة ياو انا رغه اة الال 
خاطة ؛ وتفضيله الفلسفة عليها » )١‏ فلقد رأينا أن ظفيل يقؤل مقالة 
الفاراى بغينها نع اختلاف شكلى فى التفصيل والتصو ر سب . 


(؟) ولسنا فى حاجة إلى أن نعيد ما قلناه من قبل من أن مرد هذا 
التقارب بين الفلسفة والدن ذو ما أخيظت به الفلسفة عند فلاسفة المسلمين 
منهالات الإجلال والتقدر » ومرده أيضاً إلى اعتقادم بأن د الحسكمة 
وأحدة›» وهو أمر لايسو غ لل ره سوی أن برفضه › لن الوحدة الى 
يدعو نبا للحكمةإن هى إلا وحدة مزعومة » فالفاسقة قدعما e,‏ 
ملاى بالتيارات المتناقضة المتصارعة جرهرا وغاية 7 بنا الدين وی 
إطى لایآتیه الباطل من بين يديه ولا من خلفه» تنذيل من حکم ید + 
عي سس 
() الفارآتى : المصدر السابق ص 4١‏ . 
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ات 

وثانية القضايا الى تثيرها الرسالة : هو أنه بالإمكان أن ننظر 
إلى حى بن يقظان باعتباره بمثل عقلية الإنسان الفطرية الى لم قتلوث بتاثير 
البيئة أو الورائة » والتى 0 اعتيادا عل الفطرة وحسدها أن تصل 
إلى الإيقأن بوجوده تعالى وبالبعثك والمحساب » وحينقذ تسكو نالرسااة 
تدع لقضية التدبن وأصالته و الفطرة الإفسانية . 


وعل أية حال ققد حظيت الرسالة بقدر وافر من الاهتام » فتزجمت 
إلى العير ية واللانينية »ثم إلى الالمسافية والهولندية والايجليزية, و لوس يبعيد 
أن إحدى هذه الترجمات هى التي أوحت إلى السكاتب الإتجليزي (دائيل 
ديفو ) بفكرة قصته الذائعة الصيت ( روبنسن كروزو) الى ا كتسبت 
حظا عظما من الذيو ع والانتشار . 


ورو 
القن الان 

فلسفة ان رسك 
)۱( ات شرخصية 1 
(0) محنة ان رشدء تفاصيلما وأسبامما . 
(r)‏ علاقة الدين بالفلسفة ؛ وموقف ان رشد من المتكلمين 5 
(4) ان رشد وقضية الوجود الإهى. 
0 أن رشد و وڪره القدم والحدوث . 


() تأثير ابن رشد وفلسفته . 


ب ۳۷ سس 


: نحات شخصية‎ )١( 


ولد أ بو الوليد عمد بن أحمد بن عمد ن ر شد يمد ية قرطية عام .واه 
و کانت قرطرة تعاش عصرهأ الذهى العلمى » الذى جعل ما واحدة من 
أكير المدن الى يذ كرها التاريخ کمرا كز العام والثقافة » وينحدر ابن رشد 
من أسرة لها تار خم العلمى الجيد » كان جده ( أو الو ليد مد بن دش 
فقہا مالسكيا ذائع أأصيت » ولى أس القضاء فترة من الزمن » وقام يدور 
مرموق فى معتر ك الخياة السسياسية المخطرية الى شيدث ضع ملوك 
الأندلس وعدوان الفربحة على بلادم » أما والده ( أحد ) فقد اجه إلى 
دراسة الفقه أيضاء وؤلى كذلك أمرالقضاء ى قرطبة » وتوف عام ٤٠٠ھ‏ 
فعد 3 بزغ بم أبنه الفلسوفق : 


فإذا ولد ابن رشد فى مش هذا المنا خ العلمى» فلاجرم أن تتخذ دراساقه 
تفس الا جاه » ندرس الفقه امال 6 واستظبر كتاب ال موطأ, 3 درس 
علم الكلام عبلى مذهب الأشاعرة 8 واسكن فلسوفنا ما لمث ف آرت أنه 
عدراساته وجبمة أخرى » وذلك عندماتتاءذ علىيدى ( أنى جعفر نهارون) 
اليدرس عليه الطب واانلسفة » ومكنته دراسته هذه ونو خه 9ا منذيوع 
#لصيت وانتشار السمعة » مما جعل أبا بكر بن طفيل يقسوم بتقديمه إلى 
"الأمير أى يعقوب يوسف بن عبد اومن الذى كان ايبن طفيل صفيه 
وا وبرى الاؤرخون قصة اللقاء بين الاهير وان شد عل لضان 
أحد قلاميذ بن رشد الذى يقول نقلا عنه : 


( مسا دخلت على أمير ال منين أنى فقون و ردقن وا كر 
بن طغیل ليس معبما غیرهما » فأخف أبو بكر یی عل» و یذ کر بيىوسلفى» 
تيضم بفضله إل ذلك أشياء لايبلغها قدرى » فسكان أول ما فاتحنى به أمير 
"ألم »نين أن قال لى : ما ر أى الفلاسفةيفى السماء » أقدية هى أم حادثة ؟ 


= كا = 

فأدر 1 الحماء والخو ف »> فأخذت أتعلل و أنكر اشتغالى بعلم الفلسفة » 
ول أ كن أدرى ما قرر معه ابن طفيل » ففهم أمير الم منين الرو ج والحياء » 
فالتفت إلى ابن طفيل » وجعل بتكام فى المسالة الى سألنى عنها » ويذ كر 
ما قاله أرسطو طاليسوأفلاطون» ويورد مع ذلك احتجاج أهل الإسلام 
عليهم » فرأيت فيه غزارة حفظ ل أظنها فى أحد من المشتغلين مذا الشأن 
المتفرغين له » ولم بزل ينسطنى حى تكامت » فعرف ما عندى من ذلك » 
فليا انصرفت آم لى مال E‏ 1 


وياوح أن ع أن با يعوب ا حديث أبن رشد الذى افش فيه 
عل أن ذهن عنه الروع مدى ثقَافة أبن رسد وراعته وقدرته الفلسفية” 
المرهفة ¢ فأوعر إلى آی Ee‏ بن طفل أن يكلف ان رسد إكيمة فأسفية 
دقيقة ة وتترك تلميف ان رش د ليواصل لنارواية القصة على اسان أستاذه : 
( استدعاق او بكر أبن طفيل فةال لى : ممعت أ المومنين ينشى من 
قلق عبارة أرسطو طاليس أو عبارة الترجمين عنه » و يذ كر غموض 
أغراضه » ويقول E‏ وقع ذه اللكتب من يلخصما وي#رب أ راضها بعد 
فم افا جيدا لقرب مأخذها على الناس فإن کان فيك فضل قوة ذلك 
فافعل 2 لأرجو أن قفى به لما أعليه من جودة ذهنك وصفاء قر حتك 
وقوة نزعتك إلى الصناعة » وما يمتعنى من ذلك إلا ما تعلمه من كبر سنى 
واشتغالى اة > قال ابن رشد : فبكان هذا هو الذى حابي عل تلخيص 
مالخصته من كتب السك أرسطو طالب ) . 


وظل ابن رشد يتدرج ف سلك الوظائف » عد إليه بالقضاء فى 
أشبيلية » ولم يصرفبه ذلك عن متابعة الاشتغال' بشروجب 4ه على كتب 
أرسطو » فشبرح كتاب الحيوان وشرج شرح المويبط لباب الطبيعة» 
ثم مالبث أن تولى أمر القضاء فى قرطبة » وه امل انی كان برواجة 
مذ أمد عبد » وعندما تول أبو #رسف أبن [للأمير أى يعوب أمن الدولة 


= ۴۹ ل 


خلفاً لوالده ازدادت سكانة ابنرشد ارتفاعاً وأصيح أكثر ذنوا وأشذ 
قربا إلى الأمر» حی کان یناد یه بقوله ( يا أخى) ويفضله على كثير بن من 
يؤمون مجلسه » وكان حريا بان رشد أن يه ذه المنزلة» ولكنه 
قوجس منذلك خيفة» فقد كانيدرك أنه سيثير حفيظة الفاس ومو جدتهم» 
وتيقن الفيلسوف من أن الأمر سينقلب ضده » وصدقت الأحداث ظنه › 
فساليبثك أن تعر ض لحنة شديدة عزل فببا وأعتقل وشرد› وا 
قرطبة » وأحرقت كتبه ». وصدر مندور يحرم قراءتبا کا سارى 
عا قليل . 


ّ س محدة| رشك . تفاصيليا و اسا م‎ ٢ 


تعرض ابن رشد كا قلنا لمحنة قاسبة » ولقد أعطانا ا مور خون أساباً 
ختلفة هذه المجنة » ؛ فبناك من يقول.إن اللأمير أبا بوسفا قد مجر الفلسفة 
واتجه إلى التصوف ». ا راع ادن لتم قد أ دغرو لهات عد 
الفلسفة والمشتغلين ها )١(‏ وهناك من يقول إن أن رشد نفسه كان لا يبالى 
باغضاب العلماء والرؤساء » ولا م مما يثيره نقده لم م عرب حفيفة 
وموجدة9) 6 و هناك من يقول إنا نر شد قل اشتغل يز كتاب الجيوان 
لأرسطو » وحينما انتهى إلى وصف الزرافة قال عنها ( نه رآها عند ملك 
البربر ) قاصداً به الأمير أا وو سف » فأغضيه ذلك ,» و شف غليله 
ما اعتبفر به ابن رشد من أنه لم بقل ( ملك البرير ) وإنمبا قال ( ملك 
ارين ( حرفت العبارة تخ يفف المغرضين . 


() د . مد غلاب : الفلسفة ف المغرب : ص۳٠‏ . 
)0( عباس العقاد: ان رشد: صم . | 00 
ا (8- جوافب فا-فى )”7 


کے د لك 

تسح له الفرصة كما ينزل بان رشدأشد العقاب » وسيحت له هذه الفرصة 
حين عمد جماعة من منافسى ابن رشد وحساده إلى إحدى التلخصات 
الفلسفية الى كدما أن رشد» ثم أدخاوا ف دوع أنى يوسف أن ن أبن رشد 
قد قال فى #ضاعيفها إن ) الزهرة [<دى الاطة ( » وكان هذا الاتهام كافياً 
ل قفد ار وسقت ها اغ هة هن امن ضد ان رشد واستدعى الأمير : 
أبن رشدء ووأجبه صراحة ما فسب إليه قائلا له : أهذا د شىء كتنته خط 
يدك ؟ ولم تشفع لان رشد إنكاره وتنصله ما فب إليه » وعندئذ قال 
لق يوسف : لعن الله كاتب هذا الخط » وأمر الحاضرين بلعنه » ثم أمر 
يننى أبن رشد وجماعة من مريديه إلى ( أليسانة ) وهى موطن لسكنى 
الهود » مما جعل كثيرأ من الم رخين حيسكون حول ذلك قصصاً مختلفة 
حول امام أن رشد يى فسبه العرنى الأصيل « ول كتف أبو موسف 
بهذا بل عد إلى رم دراسة الفلسفة أوالاقتراب من المشتغلين اء 
وأصدر فى ذلك ا +منا أن نقتطف هنا عض فقرأته : 


وقد کان فى سالف الدهر قوم خاضوا ف عور الأوهام » نغلدوا فى 
العام فا مانا من خلاق » بعسدها عن الشربعة بعد المشرقين » وقياينها 
تباين الثقأين » بوهمون أن العمل ميزانها والحق برها نبا 5 وم يتشيعون ف 
القضمة الواحدة فرقاً > ويسيرون فما شوا كل وطرقاً » وكأ عنهم فى هذه 
السمحة اليضاء : شيادين إنس مخادعون الله و الذين إمنو اوماخدعءعون 
إلا أنفسهم ع يو حى بعضهم إلى فقن وخر القول ووا :فكد ا 
أضر عليها من آهل الكتتاب , لآن الكتابى تسد فى ضلال؛ ويد فى 
کلال › ودؤلاء جردم التعطيل » وقصارام التمو يه والتخييل » وافقرن 
الآمة فى ظاهرم وذهم ولساهم ¢ ومخالفومم پیا ماخهم وعم وتام . 


نلا وقفنا منهم.على ماهو قذى فى جفن العين» و نكتة سوداء ف صفحة 
الذور الممسين 4 نبذ تا هم فيل النواة وأقصينام حيثك بقصى السخباء والغوأة 0 


کا بحت 
وأبغضنام فى الله » وقلنا : : بم إن دينك هو الحق » وعبادك ثم 


الموصوفون| بالمتقين » ار عن آباقك و ہت بصائرم عن 
بيناتك فماعد بي نأسفارم و er‏ أشياعهم . 


فاحفروا ‏ وقاكم الله من هذه الشرذمة على الابمان حذرك من 
السموم السارية على الآبدان » ومن عثر له على كدتاب مف كتهم : 
فجزاؤه النار التى يعذب ما أربابه » و للہا يكون مآ ل م لفه وقاريه 
ومابه» ولاثركنوا إلى الذين ظلءوا فتمسكم النار » واک من دون الله 
من أولياء م لاتنصرون . 


وإذاكان لنا من تعليق على هذا المنشور الحاد اللبجة : فإنا نكاد رى 
فيه ترجمة أميئة ودقيقسة لافكار فادى بها ابن الصلاح فى مقدمته من ذى 
قبل فقد حض ابن الصلاح اسلطان على دفع شر الفلاسفسة وإبعسادم » 
والمعاقية على الاشتغا ل بفنهم »بل لقد نادى ما طبقه هذا المنشور بعدذلان 
فقال ( ويعرض من ظور منه اعتقاد الفلاسفة على السيف أو الاسلام لتخمد 
فارم وبمحى آثارم()) . 


وما أن حلت النسكبة بان رشد حتى انطلقت ألسنة حساده وميغضيه 
بمقالة السوء » غضا من شأنه وتحقيراً من قدره » وسنورد هبنا مثلين على 
هذه الأقوال البّى تعود الناس أن ينفثونها ضد من-.يقلب له الدهر ظبى 
الجن » وفيمن أفل يمه بعد صعود » يقول أبو عمد عبد اكيبير - وهو 
الحو ان د الألداء ‏ ( لقد كنت أراه خرج إلى الصلاة وأثر 


)00 أبن الصلاح المقدمة ص و" . 


۳ سند 
ماء الوضوء على قدميه » ولكنى أخذت عليه فلتة واحدة هى عظيمة 
الفلتات » فقد أشاع المنجمون فى الأنداس أن رعا عاقية سوف تهب 
ف يوم كذاء قتبلك ا لحرت والنسل ¢ يح لاعس مد ابردم ل 
وأخدو| عدون لامر عديه . 
فاکان من وال قرطمة ة إلا أن دعا العل_اء إلى مجلسه لک سحثوآا 
0 وبوض<وه ) وعندئل قات إن م أمر هذه ارح فبى ثانية اارے 
الى أهلك الله بها قوم 5 إذم ۳ م ربح بعدها رع م هلا كباء فاثبرى لى 
ان رشد قا ئلد : والله إن وود قوم عاد ماکان حقا حقاً فكيف سببه 
هلا کہم ؟ ؟ فأسقط ف أيدى الحاضرين » وا أ كيروا هلم الولة الى لاتصدر 
إلا عن عر الكفر والتبكذيب لآيات اله رآن اللكريم . 
أما الل إلثاى ّ : فنأخذه من اف الحسين. س جعبر الذى قال ف نكية 
ور رشد شرا 7 
أت ولق وال . 
هل تجد اليوم من توالف 
وقال اا 
با علا ف الزمان جدك 
كنت فى لاد بن ذا رياء 
8 هكذا کارں فيه جد 


وبنا کان ھؤلاء القائلون ينقمون عل ان رشد ويتشفون ف 


محنته : كان الفيلسوف نفسه قابعا فى عزلته محتملا تصاريف الدهر 
وتقلياته : 


ولنا أننتساءل ع نالسر الحقيقى الكامن وراءكلهذه الأسياب المروية 
عن حنة أبن رشد » فر ما کان السبب يكن أ أشار بعض الباحثين ‏ 
فى أن الفقباء قد نقموا على الفلاسفة حظوتهم عند أمراء الموحدين» 
وعلو مكاتهم عندم » فأرادوا أن يطيحوا بنفو ذم الواسع» وساعدم على 
ذلك ميل أن يوسف نحصو الدراسات الفقبية » ونزوعه إلى الإ كتفاء 
بالندصوص وزغا فى يحال ادن 


ورا کان السبيب يكن فى أن أن رشد لم رض بعد #طور 
حزاسائه - الطريق الأشعرى مخاصة » والإتواه السكلاى بأسره بعامة , 
جل ذهب إلى أن المتكلمين هم سبب فرقة المسلمين وأنقسامهم شيعا وأحزاباً 
حتناحرة متصارعة » وكان لللاشاعرة حيائذ من السطوة والطول ما مكنم 
من ذلك . 


عل أن نه ابن ردم قدم طويلا » فلقد شبد جاعة من أعيان 
أشبيليه لن رشد بغير مانسب إليه» وتوسطوا له عند الأمير أنى يوسف» 
الث أن رضىعنه فاستدعاه وأحس ن إليه حاولا استرضائه» ولسكن انر شد 
كان قد سم صروف الدهر وتقلباته» فرض مرض الموت » وواتته المنية 
عام هوه له » ثم حمل رفاته إلى قرطبة حيث دفن نی بها فى مثويى آبائه 
وأجداده : 


25 ۳٤ 


»> علاقة الدين بالفلسفة وموقف ان رشد من المتكامين : 


كانت قضية العلاقة بين الذين والفلسفة شغلا شاغلا لفي لوف قرطبة» 
كا كانت شغلا شاغلا لفلاسفة المسليين جميعا » بل لعلنا لانبالغ ‏ 
إذا قلذا مع يفطن الان ك ا شل الا ماس الأول أو الور الذي 
سكن مشا هد ةه بو ضوح ف ميم أجواء مذهيه(1) 7 


قد از ت أهذه القضية على جری حياته تأثير عقا » ور 5 كانت 
السبب الأسامى فى كل مانزل به من يلاء ومحنة » ومن ثم فد أفرد لا 
كتابين هما (فصل المقال فا بين الحسكمه والشريعة من الإتصال ) 
و( الكشف عن مناهج الآدلة فى عقائد الملة ) > موا فى أولما ما بين 
الحسكمة وااشريعة من مطابقة واتفاقفى الآسس النظرية» وكاشذا فى ثانا 
عن التطبيقات التفصيلية هذا الإتفاق . 


تساءل ان رشد فى أول الكمابين عا إذا كان الإشتغال بالفلسفة 
أمرأ مباحا عند الشريعة أوغير مياح » فإذا كان المراد بالفلسفة هو دراسة 
المؤجودات وجعاما دليلا على الصافع » فما لاريب فيه أن الدن يتاخى مع 


وق ا تلات القرأ فة السكوبرة الى عض على الإعتيار 
والتفسكير والنظر (فاعتبروا يا أولى الا بصار )( صفح اله الذى أتقن كل 


, )4 مود قاسم : أبن رشد الفيلسوى المفترى عليه ص‎ )١( 


— 1۳0 — 
شیء) (أفلاينظرون إلى الإبل كيف خلقت ولل ااسماء كيف رفعت وال 
الجبال نصبت) ( ما ترى فى خلق الرخمن من تفاوت فارجع البصر هل ترى 
ص فطور ) ٠‏ 


فالاشتغال بالفلسفة ليس محظورآً من وجبة نظر الدين فيا رى ان 
رشد ؛ بلإن الإشتغال ما 55 يوجبه الدءن على منيقدر عليه » وإذا کان 
الآمر بالنظر والتفسكر على هذا التحو من الآاهمية وكان المنطق هو وسيلة 
النظر » فلماذا يذهب الذاهبون إلى تحر بمه ؟ ألم يستعمل الفقباء ما سمى 
بالقياس الفقبى لى يستنبطوا! الأحدكام الشرعيسة من الآصول ؟ 
فلناذا لال لافيلسوف استخدام القيساس العقلى لتر ير عقسائد الشر يعة 
ومراما ؟ 


وإذا كان فلاسفة اليونان قد أسممرا نحظ وافر فى هذا الاتجاه . فقد 
أصبح من الواجب أن. نطلع عليه أطلاع الفاحص المستبصر أو على 
حد تعبير أبن رشد (فقد ينبغى أن نضرب بأيدينا إلى كتبهم فننظر فا قالوه 
من ذلك ؛ فان کان كله صوايا قيلنام منهم > وإن کان فيه مالس بصواب. 


تهنا عليه ) . 


فالفاسفة والدءن جميا برميان إلى كشف حقائق الموجودات » 
ولاخوف إذن من أ جع بينهماء ماداع العقل الصحيح لاکن أن يودو[ك 
ما يخاات الدين الصحيح » ومن هنا يأتهى اءن رشد إلى أن المسكمة د هى 
صاحبة الشريعة ووالأخت الرضيعة » وهما المصطحبتان بالطبع والمتحابتان 
بالجوهن والغريزة(1) ¢ 


(۱) ات رشد : فصل الال ص ۸ إلى ص۲۸ . 


د ةا حم 
ولكن هذه النظرة العقلية التى أخذ ما ان رشد فى تقرير القواعق 
الديفة قد دعته إلى أن يتنا ولمذاه ب المتكلمين من معتزلة و أشاعرة بالتحليل 
ّم بالنقد » فكل طائفة من‌هذه الطوائف؟ يقول اءنرشدتدعى أنها اهتدت 
وحدها إلى كيد الحقيةة » بينماضات الطوا:ف الآاخرى الطريق إلها. وذلك 
ترى كل طائفة أنطريقتها هى أ كل الطرق» وأنطراءق الطوائف الأاخرى 
تنتهى إلى الإلحاد والمروق عن الدين » يقول أن رشد : د وكل هذه 
الطوائف قد اعتقدت فى الله اعتقادات مختلفة » وصرفت ألفاظ الشرع 
عن ظاهرها إلى تأويلات نزلوها على تلك الاعتقادات » وزعوا أنها 
الشربعة الآولى التى قصد با جل عاما یع الناس » وأن من زاغ عنها فو 
[ما كافر 5 ميتد ع > وإذا :مات ت جميعاً وتؤ هل مقصد الشرع منها : ظهر 

أن جلا أفاويل حدثة وتأويلات مبتدغة +03 . 


ومن هنا عدد أو الوليد مقصده وغاته الاساسة ف هذا المعترك » 
وهى أن يضح حداً للخلافات الناشية بين تلك الفرق فى نأو يل المتشسامات» 
محتمكا فى ذلك إلى العقل وحهه » فالتناخر بين المسليين إبما جاء 
من | راف تلك الفرق عن هذا الطريق » نظرأ لعدم إدرا كهم مابين العقل 
والدين من وشائح قرببة » وإذا كان ابن رشد قد حاول أن عدد « طريق 
العقل الخالص » ف الجال الدينى » فإنه قد حاول الحأولة نفسها فى الجال 
الفلسقء ولعل هذا هو اليب الأسامى فى ساوك اين رشد مسسا-كا خاصاً 
فى شروحه لأرسطوء فقد اتخذ فيلسوف قرطية ففمه لارسظو طاليس 
طر يتا عقلياً #دد السبهات» معرضاً كل الأعراض عن تفسيرأت الافلإطو ية 
المحطثة ومحاولا تخليص أرسطى من الأسرار والغقوص وغيرها من الروافد 
اتی شابت أفكاره من جراء شروح الاسكندر انين وغيرم لأفكاره . 


(۱( مناهج الادلة : ض ۱۳۲۳ . 


الم — 

وأياً ماكان الأمر فقد كان ان رشد من ذلك الرأى الذى يرى أن 
"التوفيق بين العقل والدين آم لايتيسرفيمه لكل الناس عو امهم وخواصهم» 
.ذلك أن الشريعة ‏ فمايرى أو الوليد «قمان : ظاهر ومؤول » 
أما الظاهر منها فهو فرض ال جهو ر ء أماالمؤول فمو فرض العلماء )١(»‏ ۽ فعلى 
اجمهور إذن أن يقنع بالطاهر وأن لايطرق - البتة - باب التأويل » کا 
أن عل العلباء أن لايفصحوا بالتأويل للجمرور فقد قال على رضى الله عنه : 
حدثوا الناس ممايفبمون » أتريدون أن يكذب الله ورسوله » بل إن ان 
ار يد أيذهب فى هذا الصدد إلى عدى ا هدا فيقرر أن من کان من 
الناس حقه الإمان بالظاهر فالتأويل فى حقه کفر » لافه وژ دی إلى 
:الكفرء فن أفشاه له من أهل التأويل فقد دعاه إلى الكفر » والداعى إلى 
المكفر كأفر©) ! ! . 


5 أبن رشد وقضية الوجود الاطى : 


برعى أبن رشد من وراء البحث فى القضة إلى الانتهاء إلى معرفة يقينية 
برهانية بالله تعالى » لآن هذه المعرفة هى ا؛قدمة الضرورية للمعرفة بالعالم 
وبالبعث والمعادء فيحاول ابن رشد أولا أن يعرض آراه الفر قالإسلامية 
عن القضية» ثم بكر علما بالنقد حى يظهر ماهى عليه من تعارض 
وتضارب» فأما الفرقة الأولى فبى أهل الظاهر أو الحشوية » وهم يرون أن 
طر يق معر فة اة تعالى هو السمع الذى يتلقاه الناس من صاحب الشرع ٠‏ 
غيۇ هنون به ماتا دون تدخل من العقل فى هذه المعرفة على الإطلاق . 


ولا يعمد ان رشد ف مناقشة هذه الفرقة إلى أدلة عقلية « وإلا کان 


. ٠۳١٤١ المصدر السابق : ص‎ )١( 
. ۱۷ فصل لمال : ص‎ (۲) 


— ۳4 — 
متكا بلغة لايفيمونها »> فاستئد فى إخامم إلى آيات القرآن السكر بم الى 
قدلظو أهر ها على ضرورة أستخدام العقل فى إثمات وجو ده تعالى والإعان 
به» وذلك كقوله سبحانه ( يا أما الناس أعبدوا ربك الذى خلة.ك والذين 
من قبلكم . . . إلى آخر الآية ) وقوله ( أف الته شك فاطر الدموات 

والآرض )0( . 


والفرة: الثانية هى فرقة الأشاعرة الذين اعتمدوا فى إثيات وجوده 
تعالى على قض.ة الحدوث › و ا العالم حادث »> وقةوم هذه القضية 
الأخيرة بدورها على القول بتر كيب الأجسام من جواهر فردة أو من 
أجزاء لاتتجزأ . وهذه الجواهر أوالأجزاء حادثة, فال جسام التىتتسكون 
منها حاد:ة أ ضا 1 


هذه هى طر ية الأشاعرة » وهى د طريقة معتادة » تذهب على كثير 
من آهل الرياضة فى صناعة الجدل » فضلا عن امور . ومع ذلك فبى 
طريقة غير برهانية » ولا مفضية ببقين إلى وجوده تعالى »99) ؛ ويناقش 
ان رشد دايل الأشاعرة بطربقين : طريق إجمالى » وطريق تفصيل مسك 
فيه أو الوليد بمقدمات اللأشاعرة مقدمة إثر مقدمة » ناقد أ ها وميا مافدها 


من وجوه اا والضعف والهصور عن مرقية البراهين 3 


وإذا اكتفينا فى هذه العجالة بعرض الطريق الأول فسنجد أن ان 
رشد يدا مناقضته بان ضع الاشاعرة أمام أحد احتهالين لا معدى عنهما » 
خدوت العام يأزم عنه أنه لايد له من فاعل » ولسكن هذا الفاعل إما أن 
يكون عدثاً أو أزلماً » ومن ا محال ان يكون عحدثا وإلا لاحتاج إلى حدث 


وير الأمر بلإنابة » وإذا كان هذا الفاعل أزليا وجب أن يكون فعله 


(۱) قارن : مناهج الآدلة ص ٠۳١‏ . 
(؟) نفس المصدر : ص ٠۴١‏ . 


۳۹ 2 
المتعلق بالحدثات آرل] مله » ومن 2 كن دل المحدثات أزلية بدورهاء 
إلاإذا سلوا بأنه يوجد فعحل حادث من فاعل قد ؛ وهذا مالا لو نبه» 

ر يةولون بأن المقارن لاحادث حادث . 


كا أنه إذا كان هذا الفاعل أزلياً » يفعل حينا » ولايقعل حينا: فعتى 
ذلك أن as a‏ صبر يه باحدی الحالتين أولى منك بالأخرى» ويسكل فلك 
العلة مثل هذا الال » وفى علة العلة » وهكذ! إلى غير النباية . 


على أن الأشاعرة قد أرادوا تفادى هذا لازق الذى تنتهى إلبه 
طريقتهم فأجابوا بأن الفعل الحادث كان بإرادة قديمة > لكن هذ | التخلص 
عند ابن رشد - د ليس منج ولا خلص ء . ذلك لان أمام اشا 3 
احتالات ثلاثة» فإما أن يةولوا : بإرادة حادثة وفعل حادث « وإفا أن 
قولوا : بإدادة قد مه وفعل حادث » وإما أن يقولوا بإرادة قدبمة 0 
قدم > ومن الطبيعى أن لايوافق الأشاعرة على. آل هذه الاحتالات »> 
لمم قائلون بأن إرادته تعالى قدية وليست حادثة » أما الاحتمال الثاق 
ح وهو أن يكو نالفعل حادثاً والإرادة قديمة ‏ فيعترض إن رشد عليه 
بأنه إذا سلمما لللأشاعرة أن الحادث يوجد عن إرادة قدمة : فالحادث حين 
احدث يحتاج إلى واسطة قرب الحادث من القد. » هذا م ناحية « و 
تاحدية ا ى: فان الحادث قد حدث بعد أن كان معدو م دهر ا لانجاءة له » 
أى نما لاتتعلق بالشىء المزاد فى الوقت الذى اقتضت إجاده فيه إلا بعد 
انقضاء دهر لانهاية له » ومالا نما ية له :ل يأقضى ع فيجب حيائذ إما أن 
لاخرج هذا المراد إلى حيز الفمل أبدا 1 أو أن يوجد بعد انقضاء دهر 
لأخماية له, وذلك متنع . 


وأما الاحتمال الثالث : هو أن تكون الإرادة حادثة والفعل قديم » 


فيازم منه أن يكون المفعول قديماً بقدم الفمل الذى نتج عنه » وذلك 
مالا يقول به أحد . 


ل — 

إن فى هذا الدليل الاشعرى فا يقرر ان رشد - د من الآشعيب 

والشسكوك العويصة الى لايتخلص منها العلماء المورة بعلم اكلام والحكمة 

فضلا عن العامة » ولو كلاف أججمهور العم هذه الطرق لكان من باب تكليفت 
ما لايطاق )() , 


أما الفرقة الثالثة فم المعتزلة » ويعترف ابن رشد بأنه لايعلم عن أمر 

مذههم شيئاً فبقول ( وأما الممتزلة فإنه لم يصل إليغا فى هذه الجزيرة من 

0 شىء ثقف منه على طريقتهم » وينئسه أن تكون طرقهم من جنس 
طرق الأشعرية )9) . 


ثم ينتقل ابن رشد من فيد هذه الطرق إلى بيان الطريقة الشرعية التى 
يذعن الناس جميعاً ‏ مع اختلإف فطرم - بالإيمان غن طريقها بوجوده 
تعالى وربوبيته » وتنحصر نلك الطريق فدليلين » می ابن رشد أحدهما: 
دليل العناية » والآخر : دليل الاختراع . 


أما دليل العناية فيقوم على أن جميع الموجودات قد فطرت على نحو 
يوافق وجود الإنسان ويخدمه » فالليل والنهار والشمس والقمر والفصول 
الآربعة؛ والارض وماعاما فن قات وخاد وحيو أن وظاواهر ظبيغية + 
كلما موافقة للإنسان ملائمة لطبعه » وهذه الموافقة والملإءمة لا يمسكن أن 
تسكون بالصدفة والإتفاق» بل هى من فعل فاعل مر يد 


أما الدليل الثانى « دلي الاختراع » فيقوم على أن هذه الموجودات 
خترعة ¢ وذللك مشاهد بوأسطة ا واس ٤‏ فإنا ری أجساما جادية * عحدث 


)۱( مناج الأدلة : ص ۱۳۷ . 
)0( نفس المصدر : ص ١48‏ . 


حب ا حم 


فبا الحيأة » فنعلل قطعا أن ثمة مو جدأ للحياة ومئعما ما »ومن م ثم نعلم أن 
0 أراد a‏ ن اعرف 


وإلى دذأ شير i‏ السمو أت 
لاوس وما خاق أله من شىء )0 5 


ثم يعمد أبن رشد إلى تتبع آيات القرآن السكريم الى تتضمن كلا 
الدليلين ‏ مضيفا إلى ذلك ملاحظة هامة » وهى أن العوام والخواص 
يستخدمون كلا الدللين. بعينهما » كل ما هنالك من فرق ف استخدام 
هؤلاء وأولأك ينحصر ف أن العوام يقتصرون فى معرفة العناية 
والاختراع عل ماهو مدرك بالمعرفة الآولى المبنية على الس » بيا يزيد 
اوراص على مايدرك بالحواس : مايدرك بالبرهان اليقيق 


هذ| من جبة » ودهن. جه أخرى : بعرؤون من علد الخواص 
والمنافع ماربو على معر فة العوام منها ١‏ مم يتعمةون ف معرؤة الشىء. 
الوإحد » ويعرفؤون هن جوانبه مایند وة ف المواء ويرتفع عا درجة 
ومنزلة0) . 


)١(‏ المصدر السابق :ص 18١‏ ؛ 
)۲( المصدر هسه :ص ١64‏ . 


جا +ع سه 
ه ‏ أبن رشد وقضية القدم والحدوث : 


ترتبط هئم القضية بالقضية السالفة الذكر على حو شديد الوثاقة»وى 
الى أن متكلمى الم لين وفلاسفتهم قد وجدوا أففسهم عند حث القضية 
يازاء موقفين لفسلاسفة اليونان » فأفلادون برى أن الله خلق الاشياء 


المسية من مادة مابقة » وهى مأدة تظل فى حالة الفوضى والعشمو ائية. 5 
فينةاما له تعالى (الصافع ) من حا تما هذه إلى حالة من الا تاق والترتيب. 


أما أرسطو فقد كان ری أذ الافة اول او ال ميولى الاو قديمةع 
.وأنها تتحرك حر كه نهاية لها . غير أن حر كتها ليست من فعل الله نفسه 
بالمباشرة » بل.أنها تتحرك عن طريق عشقها له وعحاواتها الوصول إليه 
والنشّمه به وحر كتبا هذه 7 مصدر الكو ن والفساد 6 فمل أن إلهأرسطو 
لايعم شيا عن العالم » لان علمه بهذا العالم لابد أن يكون-فى زعم أرسطوب 
متغيرا قبعا لتغير العالم » و ناقصا بنقصه » و برغم أن فكرة « العشق » هذه: 
فلكرة غامضة أشد الغموض » ولا »سكن بواسطتها تحديد الصلة بين الله 
والأشياء » فإنها بعيدةكل المعدعن فكرة « الخاق» بالمعنى الذى تشترك 
1 لاديان السماوبة ف #صوبره . 


وعندما بحث ا لمتكا مو ن القضية ذاتمها : قال المعتزلة إنالنه تعالى خلق 
العام عن العدم » فتخياو أ العدم: وعاءا وحتوى على الجواهر والأعراض الى 
ينقلا الله من حالة الفناء والعدم إلى حالة التحقّق والوجود » ومعى هذا 
أن العدم عند المعثز له إطار حدق و 0 ابت € على حد التعمير المعتزلى › 
وهذا هو اليب ف بحث المعتزلة فى مشكلة وثيقةالصلة هذه القضية الى نحن 
بصددها وهی د هل العدم شىء ؟ 


ومكن القول متابعة لبعض الباحثين : إن المعترلة ۽ ل يتخلصوا فى 


۳ — 
فكرتهم عن‌العدم من تأثير أفلاطون وأرسطو ؛ فقد سلوا بطريقة خفية 
ما قاله أولثك الإغريق من قدم المادة الأولى النى تخلق منها الأشياء() , 

عع فارق تعتبره شكليا هو تسميتهم ذه المادة الأولى بالعدم . 


وعندما بحث الفلاسفة الم مون - كالفارانى وان سينا ف القضية 
عينها » اضطرتهم الصمو بات التاجمة عن الآراء السابقة إلى القول بنظرية 
الفيض ذات الأصل الأفلاطوق النحدث ؛ فالواحد ‏ وهو الله تعالى ‏ 
لايصدر عنه إلا واحد » وهو المعلول الأول أو العقل الأول الذى يفيض 
عن الله تعالى مباشرة » ثم تفيض عن هذا العقل الأول بقية الأشياء على 
النحو الذى رأيناه عند الفارأنى: وق هذا القول تسليم بالقدم على عر ماء 
لآن فيض العقل الأول قديم » ومن الحال أن يكون حادثاء وإلا اقترن 
القدم بالحادث » ومن ناحية أخرى فإن هذه الذظرية تستلزم أن يكون ف 
المعلول الأول : كثرة ؛ ومن هنا يتساءل ان رشد» ناقدأ ه_ذه النظرية 
«من ين جاءت ف المعاول الأول كثرة » وم يةولون بأن اواحد لايصدر 


كيه كثير .(1) ؟ 8 


ثم يضيف أبن رشد إلى ذلك قوله : « والعجب كل العجب كيف خن 
هذا على أىنصر وان سيناء لأنهما أول منقال هذه الخرافات من الناسء 
ونسيوا هذا القول إلى الفلاسفة ؟ لانم إذاقالوا إن الكثرةالتى فى العقل 
الأول إنما هى من أجل مايعةل من ذاقه وما يعقل من غيره : لزم عندم أن 
تون ذاته : ذات طبيعتين » فأيهم - ليت شعرى ‏ هى الصادرة عن 


(1) مود قاسم : الفيلسوف المفتری عليه ص 4لا ب 1١.١‏ . 
(۲) أن شید : تہافت التهافت : ص ۳۹۰۹ ۳۹۸ 


کک 
الممداً الأول ؟؛ وهذه خرافاتواقاویل افش منأقاو بل المتكلمين» وهى. 
كلباأمور دخيلة فى الفلسفة وليستجارية على أصوطم » وکاہا آقاویل ليست 
قبلغ مرتبة الاقناع الط ى فضلاعن الجدلى»ولذلك حقمايقول أبو حامد. 
الغزالى فى غير موضع من كتتبه : إن علوه, م الاهية ظنية(1), 


هبنا يتساءل ابن رشد ي ماالذى ممنع عقلا من القول بأن الكثير 
يصدر عن الواحد من غير حاجة إلى :وسط هذه العقول وتدخاما ؟ 


فحصل أفكار الفارانى وان سینا ومن تابعهما يرتد ‏ فی فظر ابن 

- إلى القول بقدم العام » مهما تعال هثرلاء القوم بالتفرقة بين قدم 

, ذاتى من ناحية وقدم زمانى من ناحية أخرى » تفرقة بين القدم إلذى عختص 

به البارى تعالى وهو أوطما > وبين القدم الذى يشمل اليارى تعالى. من 
جبة : والعالم من جبة أخرى » وهو انما . 


فلا خلاف بين الفاران وأين سينا وبين قدماء الفلاسفة [ذن»› ولا 
يتمثل الخلاف الحفيق د فم برى أبن رشد س بين المتكلمين القائلين. 
بأن ثمة عدما سا با على الوجود » ودين أرسطو وش هته القائلين بأنه لال | 
لوجود هذا العدم فل الإطلاق 1 


ويتناول ابن رشد هذا الخللان من وجبة فظر جديدة تماماً » وذلكق 
كتابه «فصل ا لقال » فييدأ بالقول بأن هذا الخلاف يمود فى جوهره إل 
التسمسة والاصطلاح شەب » فقد اتفق الفريقان - الكلمورن 
والارسط يون - عل ا ثمه أصنافاً ثلاثة من الاوجودات طرفان 
وواسطة واتفقت أراؤهما بصدد الطرفين » واختلفت تلك الآرا ٠‏ فا 
يتصل بالواسطة . ) 


۰ ۳۹۸ - ۳۹۷ نفس الموضع : صن‎ )١( 


— 0ا — 


أما الطرف الأول : فمو الموجوداتالى وجا من أشياء غير هاءوالى 
تشاهدها ق تكوينات آل باقات وال وانات و غيرها 04 ہی #وججل من فاعل 
وف ماد 7 والدمان متهدم عل EE.‏ » وهی حد له ة باتفاق الفريقين ٠‏ 


أما ما الطرف الثانى : فهو مو جود لم يوجد من 2 شىء » ولا کان فى مادة » 
ف مدمه زمان »> وهو اليارى تعالى » وهو قديم باتفاق الطرفين . 

أما الواسطة بين الطرفين 0 فت ولا نظام 
زمان ولسكنه موجود بفعل فاعل فيه » وهو العالم بأ بأمره . ْ 


فكلا الفر قبن معتقد بأنالزمان غير «تقدم عل العام > والمتكامون قائلو ن 
بذلك » لان الزمان عندم مقار ن لاحركات والاحسام الى توجد بو جود 
العام ؛ ۽ لکن هذا الزمان الذى !تفق الفر يقان على مقارنته لاما ومساوقته 
له : مق م إلى مستقمل وما ض ا الأستقہلمن الزمانفقد إتفق الفريقان 
عل أنه غير متنام» ونا كر د الزمانالماضى » فالمتكلمون 
قا: ثلون بأنه متناه ؛ ؛ والأرسطيون يقولون ر بأنهغير متناه» مدل كد لالزمان 
المستقيل اا 


وف الحتى »م يقول ان رشد أن هذا الزمان الماضى » والونجود 
الذى و جد معه لوس محدثا حقيقياً ولاقدعاً <قيقياً ؛ والمرء:إذا دف حظاهر 
الشرع واستعرض الآيات الى وردت فى خلق العالم : تبين له منها أن 
اأصورة» هذا العا بجدثة با لق بقة» ولكن نفس الوجو دوالزمان قستمرق 
البداية وفى النبابة » وغير متقطع من جښتہما . فقو له تعالى (هو |لذى لی 
“السَموات والآأرضن فى ستة ة أيام وكان عرشة على الماء ) يقتضى بظاهفره": 
وجودا قبل هذا الوجودء وهو المرش وألماء » وزمانا قد هن| الزماق 
المقترن عركات الفلك » وقوله تعالى ( يوم قبدل الأرض غير الأرض 
والسموات ) يقتضى وجوداً آخر بعد م ذا الوجود »وقول تعالي ( ثم 

) جوانب فلسفئ‎ - ٠١ 
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أستوى لى اا وهى غات ( يقتضی بظاهره أن السماء ول لقت من 
شىء11) . 


فان EE‏ ففہم من عرضنا لنصوصه السابقة قائل بأن الوجود 
و كذلك الزمان : مسثّمرأن من طرق البداية والنهاية ء ولي سذلك إلاقول 
بأزلية الفدل الإلخنى وأديته ؛ ومن هما يقول اىن رشد بأن المتكلمين فى 
قوم , أن ئمة عدما سابقأ على الوجود وااز زمان : متأولون › وليسوا-عل 
الإطلاق قائلين بظاهر الشرع ۽ دفاته ليس ف الشر ع أن الله كان ا 
مع العدم خض . ولا يوجد هذا فيه فصا أبدا ء فسكيف يتصور فى تأو يل 
المتكلمين هذه الآيات أن الإجاع منعقد علیه0) fe‏ 


(1) تأثير أن رشد وفلسفته : 


برغم مأ أثأر نه الفاسفة الرشدية من مشكلا تس جوهر القضا 5 العثلية 
وصيمها « وبدعم مأ طرحته من إجابات جادة علا فان هذه الفلسفة 
وصاحہا لم بحظيا . ما در ہما من عناية وإهتام لدى السكثير منمورخى 
'المسليين - كالقغطى وان أى أضيبعة وغيرم عن عرضوأ اة الفلاسهة 
Es‏ موجزأ أأو صنيما . 


سنا ندرى سر ذلك الإاھبال وسببه؟ الملا أن يكون ذلك الإهنال 
لمتداد الا حاق بالرجل - [بان‌حياته من ضيمو ايلام »وماق بفلسفته 
:من القشمير وسوء السمعة » من جراء ذلك المنشور الشبير الذى عرضنا له 
ری حدايث سايق . 


000 ان رشد : فصل المقال ض ٠۳‏ س ؛6١.‏ 
(0) المصدر السابق : عن ه١.‏ 


حب لاع[ اسه 


وأياما كان فقد استونى أبن رشد وفلسفته حظبما كاملا من التقدير 
والإجلال عند الأورببين ف الةرون الوسطى » فطيقت شررته الافاق 
باعتباره |١(‏ الشأ دح ( لارسطوق ۽ وعن طريق تلك الذروح الرشدية و 
الأوساط اللاقينية والموودية فاسفة ارو معرفة حة.قية ؛ ؛ حى إن جامعة 
باریس قد حاو لت ذات مرة ة أن تسلك إلىفلسفة انظ هن در وق ترجه 
عن الو نانية مباشرة » وذلك حين حرم سقف بار يس دراسة مو لفات 
ان رشد فى جامتها » و ماه ( رأس الضلال )» بيد أن جامعة باريس 
سرعان ما عادت إلى شرح ابن رشد بل إنها أخنت العمود والمواثيق على 
أساتذتها ألا بعلو ا فما شيا إلاما وافق مذهب أرسطو كا شرحه ابن 


رشد') ! ! 


و 0 يكن من شىء : .ذفان مذهب ان رشد قمد أحدث ف العصور 
الوسطى تيارين متأثرين به فى خطوطه العامة إن لم تقل فى تفصيلاته 
وجزئياته ۾ ويطلق على التيار الأول ( الرشدية الييودية ) ؛ ومن أقطابه : 
مومى بن هيهون : الذى کان معاصرا لان رشد . والذى كتب كتابه 
الرئيسى (دلالة المائرين ) عاولا فيه أيضا أن يوفق بين الدين الهودى 
والفاسفة » مترسما خطى'. أبن رشد ف التوفيق بين الإسلام فة 
ومتر سا أيضا خطاه ف الح على 1 تكلمين ومد ھم : الجزه الذى 
لا بتجزاً . كا أنه قد قال فى قضية المعرفة ما يآرب من رأى أن رشد» 
ون فا ان مون من يده :يسيرون سیرته فىتعظم ابن رشدوإجلاله 
إلى أن خند أن لأسعوه (دوح أرسطو وعقله ) » وكتب أحدم وهو 
(هومى الذاربونى ) عدة شروح على مؤافأت أبن EE‏ ترجم يعضوم 
كثيرا من الم لهات الرشدية إلى اة العبرية() . 


)۱( العقّاد : أبن سينا ص ٤٩4‏ . 
(0) د . تمد غلاب : المصدر السابق ص ٠۳١‏ . 
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أما التيار الثانى فو تيار (الرشدية اللاتينية) » وقد أنبعث هذا التيار بعد 
ترجمة مؤلفات ان رشد إلى اللغةاللاتينية » ويرجع الفضل فى هف ءالتر جات 
إلى (ميشيل سكوت) و(أرمان الل لمانى) »كا أن من أقطا بهذا التيار (ألبين. 
الآ كير ) النى تأ إلى حد ما بأفكار ابن رشداء برغم معارضته له 
وجومه عليه فى بعض الةضاباء كنظرية العقل وغيرها.. 


أما أعظم أقطاب هذا التیار فہو وماس الإ کو ينی الذىدرج كثيرمن 
مور خى الفأسفة المسيحية على النظر [ليه باعتيارم خهنما لدودا لابزرشد, 
لأنه عارض ابن رشد فى كثيرمن آرائه» إلى الحد الذىجمل بعض الفنانين 
على تصوير الا کو بی وهو يطأ بقدميه رأس ابن رشد» كدليل علىانتصاره 
عليه وإفحامه وإظهاره لما فى أرائه من تہافت › وبرغے ذلك فقد اعترف 
الإكريى نفسه بأن أبن رشد هر أعظم شراح اس و 
هذا جدير با لتجلة والاحترام» وهذا موقفمتناقض يدعو حةا لعجب 
والدهشة . وما يزيد المرءدهشة وجا : أن ثمة أو جا قوية للشيه بینم جى 
هذين الفيلسوفين » بل وفى أفكارهما وأمائهماومصطلحاتما, فثلا : فكرة 
ابن رشد ف الموافقة بين الحسكمة والشريعة : فكرة قال :ما الا كو يىعلى 


حو قريب م قعل أبن رشك. 


فلا علينا إذا أغفلنا هذا اهجوم شنه الا كوينى على ابن رشد فى بعض 
نواحى مذهبه » ونولى وجوهينا شطر نقاط الإتفاق المكثيرة العدد 
والعميقة المضمون بين فاسفة كل منبما . ١‏ 

ولقد حاول واحد من مؤرخى الفلسفة - وهو أسين بلائيوس - أن 
أن يلتمس الطرق التى يمكن أن تكون فاسفة ابن رشد قد اجتازتها ۾ حى 
انتهت إلى الا كوينى » فانتهبى إلى أن مة طر قبن » يتمثل أحدهها فى فلسفة 


مودى تن يفون ادن ادرا آل ناه انر شد ولتت إغتر فق آلا کی 
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محر فته لاراءان مىم ون»وعندما آغاذ الا کویی کتا و وله الاراء الرشدية 
المصدر : لم يعن بنسبتها إلى صاحبما » فبدت وكانما من [ بتكاره الخاص . 


أما الطريق اللأخرى- وهى طريق أ كثر[حتالا وأدنى إلىااتصديق- 
فتتمثل فى طائفة ( الدومنيكان ) وهى الطائفة الدينية الى ينتمى إلا 
الاكوينى » فلقد اهتمت هذه الطائفة بالدراسات الفلسفية » فأوفدت مانية 
هن الرهيان إلى يلاد المغرب هذا الغرض > وكان من بینم الراه ب(ديموند 
مارتان) » وعاد الوفد تملا بالكثير من الكتب » وكان من بينها : كتايا 
بن رشد : مهافت التهافت » ومناهجالأدلة » وبذلك أضيحت آراء ابنرشد 
الى يتضمنها هذان السكتابان : معروفة فى دوائر هذه الطائفة ومتداولة يبن 
رجاطما » وليس بالأمر اليعيد عن التصديق حقا أن يكون الا كوي قد 
عرف هذه الاراء ع طر يوق لعن د د کو ند مارتان › زممله ف المذهب 
الدينى والطائق 2 , 


وعل أية حال » فقد قامت ‏ فا بعد فى أروقة جامعة باریس 
حر كه رشدية واسعة النطاق » تمثلت فى الدراسات المستفيضة الى قام با 
( سيجيه النرابالى ) لشروح ابن رشد ء واستغرقت هذه الدراسة من عمره 
زهاء أحسد عشر عاماء ثم ثبتت الرشيدية اللاقيفية أقدامما فى جامعة 
(بادوا ) . وعلى يدى فلاسفتها المتعاقبين9) . 


. 4! مود قاسم : المصدر السايق ص .ع‎ )١( 
. (5١ س٠٤١ مد غلاب : المصدر السابق ص‎ )( 
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